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Prefacio
Inicialmente, presenté este trabajo como un informe titulado “La interpretación bíblica 
en América Latina: Crucifixión, terrorismo de Estado y abuso sexual”, en la sección de 
Hermenéutica Bíblica de la reunión internacional de la Asociación de Literatura Bíblica, 
Cracovia, 18-22 de julio de 1998. El siguiente año fue revisado y publicado como “Crucifixión, 
terrorismo de Estado y abuso sexual” en el Union Seminary Quarterly Review.1
En ese momento, era profesor de Teología en la Universidad de Roehampton y estudiaba a 
medio tiempo para un PhD en el Heythrop College de la Universidad de Londres.2 Mi tema 
era la Teología de la Liberación latinoamericana con enfoque en la Cristología. El artículo 
había sido propuesto inicialmente bajo el título ‘Biblical Interpretation in Latin America: 
1968-1998’ (La interpretación Bíblica en América Latina: 1968-1998). La visión original 
consistía en un repaso de cómo la hermenéutica liberacionista había evolucionado y cambiado 
a través de estos años, y en una respuesta a algunas de las críticas en contra de la aproximación 
liberacionista3. Sin embargo, mi trabajo sobre la tortura y las prácticas de contrainsurgencia 
en Latinoamérica a lo largo de los meses previos a la conferencia demandaban un cambio de 
enfoque, por lo que decidí ofrecer mi propio caso de estudio sobre cómo un contexto político 
actual puede ofrecer ideas relacionadas con los textos bíblicos. Había llamado mi atención la 
perturbadora historia de una ejecución pública y altamente sexualizada de una trabajadora 
de la salud durante la violencia contrainsurgente en El Salvador a los inicios de los ochenta4. 
Me sacudió no solo lo extremo de la violencia, sino también el silencio en torno a ella en los 
escritos de los teólogos de la liberación que yo tanto admiraba5. 
1 David Tombs, ‘Crucifixion, State Terror, and Sexual Abuse’ en el Union Seminary Quarterly Review 53 (otoño 1999), 89-
109. Disponible en el Archivo de Investigación de la Universidad de Otago  http://hdl.handle.net/10523/6067.
2 Trabajé en la Universidad de Roehampton, en Londres, desde 1992 a 2001, tiempo durante el cual tuvo algunos cambios 
de nombre desde su tiempo como el Roehampton Institute London. Muchos de mis colegas de Roehampton hicieron 
comentarios útiles sobre el artículo entre la conferencia y su publicación al año siguiente.
3 Esto se habría construido sobre David Tombs, ‘The Hermeneutics of Liberation’ en Stanley E. Porter y David Tombs 
(eds.), Approaches to New Testament Study (JSNT Supplement Series 120; Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995), 
310-55. La intención original de trazar el desarrollo cronológico del enfoque hermenéutico fue absorbida en mi libro 
subsecuente Latin American Liberation Theology (Religion in the Americas Series Vol. 1; Boston y Leiden: Brill, 2002).
4 Renny Golden y Michael McConnell, Sanctuary: The New Underground Railway (Maryknoll, NY: Orbis Books, 1986), 
64-65. Lo leí primero en 1997, citado por Christian Smith en su libro Resisting Reagan: The U.S. Central America Peace 
Movement (Chicago: Chicago University Press, 1996), 53. Había visitado por primera vez El Salvador en 1988, luego 
de un año de posgrado estudiando Teología de la Liberación en la Union Theological Seminary, Nueva York. Hice 
una segunda visita en 1996. Leer la historia tan pronto después de esta segunda visita me causó una fuerte impresión. 
Lamentablemente, el nombre de la trabajadora de salud que fue asesinada no se conserva en estos recuentos.
5 La influencia de la Teología de la Liberación en la conformación de las ideas detrás del artículo se discute en mi 
conferencia inaugural, ‘The Ongoing Legacy of Liberation Theology’, conferencia inaugural del docente, Universidad 
de Otago (8 de septiembre de 2015; http://www.otago.ac.nz/cs/groups/public/@otagopodcast/documents/audio_video/
otago552201.mp4
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El informe fue mi intento de responder tanto a la violencia como al silencio. Esperaba 
explorar cómo tomar esta innombrable violencia seriamente y cómo podría ofrecer una mayor 
comprensión de las narrativas de la crucifixión y la aproximación liberacionista6. Sin embargo, 
el artículo no incluye la perturbadora historia que motivó la investigación. En ese momento 
parecía demasiado gráfica, así que obtuve mis ejemplos de terrorismo de Estado y violencia 
sexual de otras fuentes.
La ejecución salvadoreña permanece como una profundamente perturbadora muestra de 
terror, pero, en los años posteriores a la primera vez que leí el artículo, mi comprensión de 
la violencia sexual había aumentado. Más tarde en mi investigación, encontré un recuento 
muy similar de una ejecución en la vecina Guatemala. Por ello, hoy parece más apropiado 
presentarla aquí que pasar sobre ella en silencio por segunda vez.
La testigo de la ejecución fue la adolescente Brenda Sánchez-Galán, una de las primeras 
refugiadas salvadoreñas del “ferrocarril subterráneo” que fue arrestada en los Estados Unidos 
en 1984. Brenda había trabajado como asistente de un centro médico para refugiados cerca 
de San Salvador que recibía apoyo de la Iglesia luterana. Los militares arrestaron al doctor del 
centro médico y lo torturaron por seis meses. Eventualmente, fue liberado debido a la presión 
ejercida por la Embajada de Suiza. Las fuerzas de seguridad dirigieron luego su atención a 
sus asistentes. Una noche, los soldados secuestraron a una de las compañeras de trabajo de 
Sánchez-Galán, a quien torturaron y violaron en el cuartel general de la guardia nacional. 
La mañana siguiente, los soldados la llevaron a la plaza del pueblo y uno de ellos le puso su 
metralleta en el recto y disparó. Luego de la ejecución, Sánchez-Galán y su hija buscaron 
refugio en la Iglesia luterana, que las ayudó a mudarse a Ciudad de México y luego a Texas, 
donde pudo contar su historia.7
Mucho ha pasado en el mundo desde que se presentó este artículo. Las noticias sobre violencia 
sexual son bastante más comunes de lo que eran entonces. Tres noticias globales significativas 
de los últimos veinte años parecen particularmente relevantes a la contribución que pretendía 
hacer el artículo. Primero, el escándalo de Abu Ghraib en el 2004 y otros reportes de torturas 
alrededor del mundo dejan claro que las prácticas de tortura sexualizada que el artículo 
menciona no están de ninguna manera limitadas a Latinoamérica. Son un fenómeno global 
y se podría hacer un estudio similar usando reportes de torturas y maltrato a prisioneros de 
cualquier lugar del mundo. Segundo, las iglesias han tenido que rendir cuenta por escándalos 
de abuso sexual clerical en Boston en el 2002, en otros lugares de Estados Unidos, en Irlanda, 
Gran Bretaña, Australia, México, Chile y Perú. Esto ha ofrecido un contexto adicional de abuso 
sexual institucional desde el que se puede reflexionar en Jesús como víctima de esta clase de 
violencia. A pesar de ser innegablemente distinto de muchas formas de abuso a prisioneros, 
estos también comparten importantes similitudes, en especial en cuanto al mal uso del poder 
y al rol del silencio. Estos abusos han demostrado también cómo muchos líderes de alto rango 
en las iglesias han estado tan prontos a ignorar y encubrir los abusos sexuales en lugar de 
aceptar que se pudo haber cometido serias ofensas criminales y asistir a las autoridades de la 
ley a encontrar un remedio para las víctimas o traer a los delincuentes ante la justicia. No solo 
el abuso en sí requiere de atención, sino también la subsecuente respuesta. Es particularmente 
6 Sobre la violencia sexual como una violencia indescriptible y el silencio a su alrededor en El Salvador y Guatemala, ver 
David Tombs, ‘Unspeakable Violence: The Truth Commissions in El Salvador and Guatemala’ en Iain Maclean (ed.), 
Reconciliation: Nations and Churches in Latin America (Aldershot: Ashgate, 2006), 55-84.
7 Ver Golden y McConnell, Sanctuary, 65.
extraño que, en todo lo que se ha dicho y escrito sobre abusos sexuales en la Iglesia, casi no 
se haya mencionado a Jesús como víctima de abuso sexual. Tercero, el movimiento #MeToo, 
que empezó en el 2017, llamó la atención sobre la prevalencia del acoso sexual, los ataques y 
el abuso a mujeres y niñas en toda la sociedad. Las diferentes maneras por las cuales esto se 
normalizó y, por lo tanto, pasó desapercibido y no fue señalado, está pasando a primer plano.
En la última década, otros estudiosos trabajando de manera independiente también han 
hablado de Jesús como víctima de abuso sexual. Algunos ejemplos que conozco incluyen 
a teólogos como Elaine Heath y Wil Gafney en los EE. UU. y estudiosos de la Biblia como 
Michael Trainor en Australia.8 Sin embargo, la discusión no ha sido emprendida aún por 
los estudiosos o por las iglesias con el interés que se esperaría9. He tenido la oportunidad de 
presentar estas ideas muchas veces desde 1998 y he encontrado que suele haber un patrón 
en la respuesta. Inicialmente, la gente encuentra extraño, incluso ofensivo, hablar de Jesús 
como una víctima de abuso sexual. Pero, informándose mejor, responden con frecuencia que 
este reconocimiento es obvio y esperado. Muchos agregan que lo que encuentran realmente 
extraño no es la idea misma, sino el hecho de que nunca la habían escuchado o que nunca se 
les hubiera ocurrido.
A veces, la idea motiva una discusión sobre si es mejor decir que Jesús fue una víctima de 
abuso, pero no especificarlo explícitamente como abuso sexual. Doy la bienvenida a esta 
discusión, ya que, con frecuencia, lleva a una reflexión más profunda sobre la naturaleza del 
abuso sexual. En el artículo, sugiero que se puede trazar una distinción entre humillación 
sexual y ataque sexual. La humillación sexual, sugiero, es testimoniada en los Evangelios de 
forma explícita en la repetida exposición del despojo de la ropa y forzada desnudez de Jesús. 
En contraste, lo que nombré ataque sexual (para cubrir el abuso sexual, la penetración, las 
lesiones, la mutilación o incluso la violación) no se muestra de manera explícita, pero hay 
un silencio en el texto que nos invita a hacernos más preguntas a la luz de la tortura y el 
maltrato de prisioneros en otros lugares. La distinción de ambos términos es importante, pero 
también es importante reconocer que la humillación y el ataque sexual suelen darse uno con 
el otro y que la humillación sexual es, frecuentemente, un elemento integral del ataque sexual. 
Veinte años después veo con más claridad cuán entrelazados están ambos y desarrollaré esta 
distinción prestando más atención a esta complejidad y al reconocimiento de que el despojo de 
ropas puede ser visto como ataque sexual y no solo como humillación.
Sin embargo, en mi opinión, el primer punto detrás de la distinción se mantiene correcto: la 
atestiguación en el texto de que el despojo de vestimentas es humillación sexual es suficiente 
por sí misma para decir que Jesús fue víctima de abuso sexual.
8 Elaine A. Heath, We Were the Least of These: Reading the Bible with Survivors of Sexual Abuse (Grand Rapids, MI: Brazos, 
2011); Wil Gafney, ‘Crucifixion and Sexual Violence’, HuffPost (28 de marzo de 2013); Michael Trainor, The Body of Jesus and 
Sexual Abuse: How the Gospel Passion Narrative Informs a Pastoral Approach (Eugene, OR: Wipf & Stock Publishers, 2014).
9 Las recientes excepciones a esto incluyen a Katie Edwards, con quien escribí Katie B. Edwards y David Tombs, The 
Conversation, #HimToo – Why Jesus Should be Recognised as a Victim of Sexual Abuse. (23 de marzo de 2018)  https://
theconversation.com/himtoo-why-jesus-should-be-recognised-as-a-victim-of-sexual-violence-93677; Linda Woodhead, 
quien respondió a esto en ‘Is Jesus the Latest – or was he the First – Victim of #MeToo, The Daily Telegraph (27 de marzo 
de 2018); y Jayme Reaves, que es un colega en el nuevo proyecto. También les estoy agradecido a otros estudiosos que lo 
han mencionado en sus propias obras, y a todos los que me han brindado comentarios o sugerencias sobre el informe en 
diferentes momentos.
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Mi propia situación también ha cambiado desde la primera vez que escribí. Me mudé de 
Londres a Belfast, Irlanda del Norte, en el 2001, por un puesto académico en el Irish School 
of Ecumenics, Trinity College Dublin. En Belfast, mi trabajo abordó los desafíos de la paz 
y reconciliación tras las secuelas de la violencia. Exploró las formas en las que las creencias 
y valores religiosos podían ser parte del problema o de la respuesta ante algunas de las más 
apremiantes preguntas que a los individuos y las sociedades les costó hacer. Aprendí mucho 
de aquellos que habían acumulado una dolorosa sabiduría a partir del conflicto en Irlanda del 
Norte, en especial de mis colegas en el Irish School of Ecumenics y de amigos y compañeros 
miembros de la Corrymeela Community of Reconciliation. 
En enero de 2005 me mudé nuevamente, bastante lejos, a la Universidad de Otago, Nueva 
Zelanda. Ahora trabajo como director del Centre for Theology and Public Issues y esto ha 
abierto nuevas oportunidades para ampliar el trabajo sobre Jesús como víctima de violencia 
sexual. Esto incluye el actual proyecto del Centro: ‘When Did We See You Naked?’ (‘Cuándo 
te vimos desnudo’). Les estoy agradecido a los editores del USQR por su permiso para volver 
a publicar el artículo en este nuevo formato como “Crucifixión, terrorismo de Estado y abuso 
sexual: texto y contexto”, y que esté disponible por primera vez en una traducción al español10. 
Ha sido un gran privilegio trabajar en la versión española con Rocío Figueroa Alvear, del Good 
Shepherd College, Auckland. Mi agradecimiento a Jose Enrique Escardó Steck (traductor) 
y a Juliana Martínez (consultora) por hacer esto posible. También estoy profundamente 
agradecido a Fernando Segovia por su continuo interés en el informe y por aportar a esta 
segunda publicación con su perspicaz reflexión.
Reconocer a Jesús como víctima de abuso sexual es tan importante hoy como nunca lo ha sido. 
No es solo una cuestión de aclarar la historia, sino que también puede servir a un propósito 
positivo, para enfrentar los abusos en el presente y en el futuro. Espero que esta publicación 
contribuya a un debate público renovado sobre cómo las comunidades de fe y las iglesias 
pueden entender más profundamente la violencia sexual en sus diferentes formas y responder 
a ellas con mayor eficacia.
Profesor David Tombs
Director del Centro de Teología y Asuntos Públicos, Universidad de Otago, Nueva Zelanda.
10 David Tombs, Crucifixión, terrorismo de Estado, y abuso sexual: Texto y contexto (Dunedin: Universidad de Otago, Centre 
for Theology and Public Issues, 2018).
4
Introducción 
La Biblia siempre se lee con un contexto en mente. Se asume el contexto social original del 
texto y este se deriva-de manera consciente o incosciente-del contexto social actual del 
lector o crítico. En las décadas recientes, teologías contextualizadas en Latinoamérica y otros 
lugares han promovido el valor positivo de reconocer estas conexiones. A pesar de que algunos 
críticos han advertido con razón el riesgo de caer en la tentación de igualar superficialmente 
contextos sociales contemporáneos con el mundo bíblico, aquellos comprometidos con una 
aproximación contextualizada han insistido en que, usado adecuadamente, un compromiso 
serio con los hechos sociales actuales puede ofrecer nuevas ideas sobre el contexto de la Biblia 
y, por lo tanto, iluminar aspectos descuidados del texto bíblico2.
Un área en la que creo que se pueden investigar de forma más útil las similitudes compartidas 
entre contextos pasados y presentes es el uso de la tortura dentro en el marco del terrorismo 
de Estado. A manera de ilustración, sugiero que la forma en la que algunos regímenes 
lationamericanos usaron el terror para crear miedo y promover el fatalismo brinda un 
contexto para reconocer la crucifixión de Jesús en términos similares al terrorismo de Estado. 
Aún más, el uso de la humillación y violencia sexual en la tortura en Latinoamérica genera 
preguntas sobre si Jesús también sufrió abuso sexual. A la luz de las prácticas de tortura en 
Latinoamérica, podría argumentarse que los Evangelios indican niveles sorprendentes de 
humillación sexual pública en el trato a Jesús y que incluso estos serían insuficientes para 
revelar la magnitud del horror que sufrió antes de su muerte.
A pesar de que en un principio esto podría parecer una sugerencia bastante perturbadora, 
desde un punto de vista teológico, un Dios que se ha identificado con las víctimas de abuso 
sexual plantea un reto positivo para la comprensión y respuesta cristiana contemporánea a 
este problema. Desde una perspectiva pastoral, podría ayudar a sensibilizar a las personas, 
a entender mejor a quienes han sufrido abuso sexual y, en algunos casos, podría incluso 
convertirse en un paso hacia la sanación de las propias víctimas.
1 Una versión de este artículo fue presentada con otro título en la SBL International Conference, el 20 de julio de 1998, en 
Cracovia, Polonia. Agradezco a todos los que en la conferencia—y después de ella—han hecho comentarios sobre esta 
obra en sus diferentes etapas.
2 Para uno de los más sofisticados y sostenidos desarrollos de una hermenéutica contextual, ver C Boff, Theology and Praxis 
Epistemological Foundations (trad. R R Barr, Maryknoll, Ν Y Orbis Books, 1987 [1978]).  
La aproximación de Boff reconoce tanto las similitudes como las diferencias entre los contextos de  
la América Latina contemporánea y el mundo bíblico.
Crucifixión, terrorismo de Estado, 
y abuso sexual1
5
Latinoamérica del siglo XX
Los golpes de Estado en los 60 y 70 instalaron regímenes militares en Brasil (1964-85) y a lo 
largo del Cono Sur de América Latina (Chile, 1973-89; Uruguay, 1973-85; y Argentina, 1976-
83). Durante esos años eran comunes los abusos de los derechos humanos sancionados por el 
Estado, que incluían la tortura, los asesinatos y las desapariciones. De igual forma, en los 80, 
los gobiernos autoritarios de Guatemala y El Salvador estaban involucrados en algunas de las 
campañas de represión más brutales que haya conocido la región. La transición a la democracia 
en Brasil y los países del Cono Sur y los tratados de paz en El Salvador (1992) y Guatemala 
(1995) motivaron investigaciones oficiales sobre los abusos contra los derechos humanos 
durante la represión. Informes publicados en esos países ofrecen documentación detallada que 
presentan un panorama sombrío de estos años y del terror que sufrió la población civil3.
Cualquier comprensión de la dinámica política y social de los países en ese tiempo debe hacer 
referencia al uso extendido del terrorismo de Estado como soporte y refuerzo de regímenes 
militares ilegítimos. El terror fue un mecanismo efectivo para afianzar un autoritarismo 
brutal a través de una cultura del miedo4. El temor “persuade” a la gente de que es mejor 
soportar las injusticias de forma fatalista que oponer resistencia a ellas. El arresto y la tortura 
de “sospechosos” por parte de la policía y los militares en Latinoamérica no pueden ser 
explicados adecuadamente en términos de la amenaza que representaban o de la necesidad de 
obtener información. Más bien, deben entenderse como un intento de paralizar la voluntad de 
resistencia de una sociedad. Además estar dirigidas las víctimas específicas, las desapariciones, 
la tortura y las ejecuciones tenían la intención de aterrorizar a la opinión pública.
Usualmente la tortura moderna se realiza en secreto. Sin embargo, para que sea efectiva como 
terrorismo de Estado debe ser lo suficientemente pública para tener un efecto en el conjunto 
de la población. El equilibrio entre secretismo y publicidad es diferente en distintos contextos. 
Terror, miedo y fatalismo
3 Estos incluyen: Arquidiócesis de Sao Paulo, Tortura en Brasil: Un reporte de la Arquidiócesis de Sao Paulo (trad. J. Wright; 
ed. J. Dash; New York: Vintage Books, 1986); Comisión Nacional de Personas Desaparecidas, Nunca Más: Un reporte de la 
Comisión Nacional de Personas Desaparecidas de Argentina (trad. Writers and Scholars International; Boston y Londres: 
Faber and Faber, 1986); Comisión Nacional de la Verdad y la Reconciliación de Chile, Reporte de la Comisión Nacional de 
la Verdad y la Reconciliación de Chile (2 vols.; trad. P. Berryman; Notre Dame, Ind.: Centre for Civil and Human Rights, 
Notre Dame Law School, 1993). El reporte de la Comisión de la Verdad de las Naciones Unidas sobre El Salvador es De la 
locura a la esperanza: la guerra de los doce años en El Salvador: Reporte de la Comisión de la Verdad, 1992-93 (Nueva York: 
Naciones Unidas, 1993). En Guatemala, el reporte final del Proyecto de Recuperación de la Memoria Histórica (REMHI) 
se presentó el 24 de abril de 1998 y el reporte final de la Comisión de la ONU para la Clarificación de la Historia (CEH) 
Guatemala: Memoria del Silencio, se presentó el 25 de febrero de 1999.
4 Ver la colección de ensayos que exploran esto desde distintas disciplinas en J. E. Corradi et al., eds., Fear at the Edge: State 
Terror and Resistance in Latin America (Berkeley y Los Ángeles, Calif.: University of California Press, 1992). Sobre el 
uso de la tortura para promover el terror, ver G. R. Scot, A History of Torture (Londres: Senado, 1995 [1940]); E. Scarry, 
The Body in Pain: The Making and Unmaking of the World (Oxford: Oxford University Press, 1987); E. Peters, Torture 
(Filadelfia: University of Pennsylvania Press, rev. ed. 1996 [1985].
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En el Cono Sur de los 70, el secretismo era usualmente bastante importante5. La desaparición 
y tortura de supuestos enemigos del Estado eran usualmente actividades clandestinas, pero 
tenían siempre la suficiente dimensión pública como para cumplir con un propósito político 
más amplio. La gente no desaparecía en secreto. Siempre había una audiencia compuesta por 
transeúntes, vecinos, familiares y amigos, que era testigo de la desaparición6. En contraste, el 
énfasis entre secretismo y publicidad en El Salvador era el opuesto. Había menos necesidad de 
secretismo y la evidencia de las torturas era con frecuencia deliberadamente pública7. Luego de 
la tortura y la ejecución, los cuerpos eran expuestos al borde de los caminos para aterrorizar a los 
transeúntes8. Aunque la tortura fuera secreta o generalmente pública-y que las víctimas fueran 
individuos, familias o grupos-la intimidación estaba dirigida a la totalidad de la población9.
5 El énfasis público de la administración Carter (1977-80) en los derechos humanos puede haber añadido presión al 
secretismo. Sin embargo, la presión política de los EE. UU. no fue aplicada con la suficiente fuerza o consistencia como 
para desalentar adecuadamente los abusos contra los derechos humanos.
6 Algunas de las consecuencias de esta mezcla entre secretismo y publicidad fueron las historias y reportes que circulaban 
extensamente, pero sobre los cuales la gente usualmente tenía miedo de hablar de manera pública. Como resultado, 
la gente tenía una sensación de lo que estaba pasando -como se esperaba- sin saber exactamente qué creer o cómo 
reaccionar ante ello. La incertidumbre creada por esta combinación de secretismo y publicidad era altamente efectiva 
para crear y mantener la cultura del miedo pues promovía un silencio público que implicaba a la sociedad en general en 
una colusión pasiva con las negativas oficiales de que esos horrores estaban ocurriendo.
7 El régimen militar salvadoreño adoptó abiertamente el terrorismo de Estado sin temor a que la publicidad negativa 
pudiera amenazar el apoyo de EE. UU. pues por más que los EE. UU. Parecieran protestar por las formas de represión 
del Estado salvadoreño (al menos cuando eran forzados a hacerlo por el clamor popular relacionado con los derechos 
humanos), los militares estaban seguros de que podían confiar en el apoyo militar y económico de los EE. UU. siempre 
que lo necesitaran.
8 Americas Watch reportó que, en El Salvador, “los cuerpos de las víctimas eran raramente entregados a sus parientes y 
tampoco eran enterrados de forma clandestina, sino expuestos de manera prominente, sugiriendo que el propósito de 
las mutilaciones y otras torturas era intimidar y aterrorizar a la población” (Americas Watch y American Civil Liberties 
Union, Reporte sobre los Derechos Humanos en El Salvador, 73). Incluso en El Salvador, sin embargo, la necesidad 
del secretismo no desapareció. A pesar de que los cuerpos eran expuestos abiertamente, las desapariciones eran 
invariablemente conducidas de manera clandestina y los oficiales estatales siempre negaban cualquier conocimiento del 
paradero de las víctimas o participación del Estado en abusos de los derechos humanos.
9 Sobre el uso de la tortura y la psicología detrás de ella, ver G. R. Scot, A History of Torture; E. Scarry, The Body in Pain.
El Imperio romano del siglo I
La crucifixión era más que un castigo a un individuo y debe ser entendida en el contexto de 
las políticas de terrorismo de Estado del mundo antiguo10. Los romanos usaban la crucifixión 
principalmente como un acto de terror contra rebeldes potenciales, como esclavos y otros que 
pudieran desafiar la autoridad romana11. Una de las imágenes más claras del uso de la crucifixión 
para inspirar terror aparece en la descripción que hace Josephus de la manera en la que fueron 
tratados quienes intentaron abandonar Jerusalén durante el cerco de Tito en el 70 d. C.:
Flagelados y sujetos a toda clase de tortura antes de su muerte, eran finalmente crucificados 
en el muro, a la vista de todos. Tito sabía perfectamente el horror de lo que estaba 
sucediendo, ya que cada día 500—a veces incluso más—caían en sus manos… Pero su 
principal razón para no ponerle fin a la matanza era la esperanza de que verla podría 
tal vez inducir a los judíos a rendirse para evitar el mismo destino. Los propios soldados, 
con rabia y amargura, clavaban a sus víctimas con distintas actitudes, desde las bromas 
sombrías hasta diciendo que no había lugar para un número tan grande de cruces o 
insuficientes cruces para tantos cuerpos (War V. 446-52)12.
Para comprender el rol del terror en las políticas imperiales ayuda notar que, a pesar de 
que eran una fuerza de ocupación, las tropas romanas no estaban ubicadas a lo largo de la 
provincia de manera equitativa y, por ello, no les era posible brindar seguridad completa a 
todos. La mayor parte de la, relativamente pequeña, fuerza responsable de Palestina estaba 
concentrada en Cesarea y desde allí marchaba un contingente para reforzar la presencia 
romana en Jerusalén durante los festivales más importantes. El poder romano se mantenía 
tanto mediante su presencia militar, como a través de amenazas. La efectividad y seguridad de 
las tropas romanas en Palestina estaban asentadas en las legiones de Siria y-si era necesario- 
en cualquier otro lugar del imperio. La fuerza relativamente pequeña que se ubicaba en 
Palestina era capaz de mantener el orden debido a que estaba respaldada por la certeza de 
que toda rebelión sería reprimida severamente13. La combinación de una presencia militar 
moderada con una amenaza constante y fuerte normalmente era suficiente para preservar 
la mal llamada “paz” de la pax romana14. La fortuna cambiante en la guerra judía refleja esta 
10 Para una breve historia de la crucifixión, ver el trabajo clásico de M. Hengel, Crucifixion in the Ancient World and the 
Folly of the Cross (trad. J. Bowden; Philadelphia: Fortress Press; Londres: SCM Press, 1977), ampliado y revisado del 
alemán original “Mors turpissima crucis: Die Kreuzigung in der antiken Welt und die ‘Torheit’ des Wortes vom Kreuz,” 
en J. Friedrich, W. Pöhlmann, y P. Stuhlmacher, eds., Rechtfertigung: Festschrift für Ernst Käsemann zum 70. Geburtstag 
(Tübingen: J. C. B. Mohr; Göttingen: Vandenhoeck y Ruprecht, 1976). El título alemán de Hengel Mors turpissima crucis 
(“la más vil de las muertes en la cruz”) hace eco de las palabras del teólogo norafricano Orígenes (ca. 185 - ca. 254) en su 
Comentario a Mateo (verso 27:22 y siguientes).
11 La crucifixión era raramente usada contra ciudadanos romanos e incluso estas ocasiones poco frecuentes se presentaban 
cuando había que castigar a las clases bajas y no a la aristocracia. Sobre el uso de la crucifixión por los romanos, ver 
el clásico de Hengel, Crucifixion. Para tratados recientes, ver R. E. Brown, Death of the Messiah (2 vols.; Anchor Bible 
Reference Library; Nueva York: Doubleday, 1994), 945-52, y la exhaustiva bibliografía, pp. 885-87; S. D. Moore, God’s 
Gym: Divine Male Bodies of the Bible (New York : Routledge, 1996), 4-7; y G. S. Sloyan, The Crucifixion of Jesus: History, 
Myth, Faith (Minneapolis: Fortress Press, 1995).
12 La traducción al inglés The Jewish War (trad. G. A. Williamson; Harmondsworth: Penguin Books, rev. ed. 1970 [1959]) 
es usado aquí y para todos los pasajes citados más adelante [Nota del editor: la traducción al español de esta cita y las 
citas siguientes es nuestra].
13 Sobre la resistencia judía y la situación política bajo el yugo romano, ver R. A. Horsley, Jesus and the Spiral of Violence 
(San Francisco: Harper & Row, 1989).
14 Josephus deja constancia de que, cuando Vespasiano llegó con su ejército a Galilea (67 d. C.) “montó un espectáculo 
de fuerza para inspirar terror en el enemigo y darle tiempo para repensar con la esperanza de que, antes de que se 
produjera una batalla, pudieran cambiar de idea” (ver War III. 127). Luego de la caída de Jerusalén, el azote y amenaza de 




estrategia. Josephus sugiere que fue relativamente sencillo para los judíos superar las fuerzas 
romanas al inicio de la revuelta. Pero que la inevitabilidad de una represalia romana y la 
eventual destrucción del templo era lo que-por lo menos según Josephus-debería haberlos 
disuadido de iniciar la revuelta.
Las crucifixiones masivas con las que los romanos respondían a incidentes graves transmitían 
el mensaje de terribles represalias con aterradora claridad15. Josephus describe cómo en el 
4 a. C. Varus (gobernador de Siria) respondió al levantamiento causado por el reinado del 
inepto hijo de Herodes, Archelaus, con la crucifixión de dos mil “cabecillas” (War II. 69-79 
[75]). La revuelta del censo, cuando Quirinius era gobernador de Siria (6-7 d. C.) y Coponius 
procurador de Judea (6-9 d. C.), también enfrentó extensas represalias (War II. 117-18,167; 
Ant. 17.354-55,18.1-10, 26-27). Josephus también registra que, cuando Cumanus (procurador 
de Judea 48-52) tomó presos a una cantidad de personas envueltas en una disputa, Quadratus 
(gobernador de Siria) ordenó que todos fueran crucificados (War II. 241). De igual forma, 
cuando Félix (procurador de Judea, 52-60 d. C.) se dispuso a limpiar el país de bandidos, 
el número de crucificados “fue demasiado para contar” (War II. 253). La manera en la que 
Félix trataba a otras figuras populares y a sus seguidores muestra que no tenía misericordia 
con aquellos que podrían amenazar la paz (War II. 259-63). Se presume que el sucesor de 
Félix, Festus (60-62 d. C.), usaba castigos similamente draconianos cuando “mataba a una 
considerable cantidad de bandidos y capturaba muchos más” (War II. 271). Josephus también 
registra cómo, en el nacimiento de la revuelta del 66 d. C., Florus (procurador 64-66 d. C.) 
asaltó los tesoros del templo y luego-debido a la perturbación que siguió-azotó y crucificó a 
hombres, mujeres y niños hasta que la cuenta del día llegó a 3,600 (War II. 305-8).
Las crucifixiones individuales deben ser entendidas en este contexto político. Incluso si solo 
una víctima era crucificada, la ejecución tenía más significado que el castigo de una víctima 
individual. La crucifixión era una manera importante en la que las terribles consecuencias 
de la rebelión se mantenían visibles para el público16. Sea que los espectadores aplaudieran 
la crucifixión o se sintieran espantados por ella, todos entendían su mensaje y podían sentir 
el miedo que generaba. Incluso si algunos disfrutaban esta escena sádica, inevitablemente 
eran testigos del poder de Roma y de las consecuencias de oponerse a él. Las crucifixiones 
individuales servían para recordar a la gente sobre las crucifixiones masivas y otras represalias 
que los romanos estaban listos a usar si su poder era desafiado.
15 Richard Horsley indica que “los jefes militares romanos usaban la crucifixión como un instrumento para aterrorizar a sus 
súbditos y someterlos al dominio imperial” (“Introduction,” en R. A. Horsley, ed., Paul y Empire: Religion and Power in 
Roman Imperial Society [Filadelfia: Trinity Press International, 1997], 10). En el mismo trabajo también ver N. Elliot, “The 
Anti-Imperial Message of the Cross,” 167-83, esp. 169-71. 
16 Contrario a la visión tradicional, es posible que los propios judíos usaran la crucifixión de esta manera. Ernst Bammel 
afirma que “el castigo de la crucifixión, originalmente no judío, había sido usado en Palestina desde el siglo II a. C. incluso 
por las cortes judías. Debido a que era una manera particularmente espantosa de ejecución, fue utilizada solo en casos 
políticos” (“Crucifixion as Punishment in Palestine,” en Ernst Bammel, ed. The Trial of Jesus [Cambridge Studies en honor 
a C.F.D. Moule; Londres: Cambridge University Press, 1970), 163-65 [165]). Para mayor debate sobre si los judíos usaron 
la crucifixión, ver J. Fitzmyer, “Crucifixion in Ancient Palestine, Qumran Literature and the New Testament,” Catholic 
Biblical Quarterly 40 (1978), 493-513, y J. M. Baumgarten, “Hanging and Treason in Qumran and Roman Law,” Eretz-
lsrael: Archaeological, Historical and Geographical Studies 16 (1982), 7-16. Agradezco a mi colega Brook Pearson por 
atraer mi atención a estas fuentes.
Hay unas cuantas descripciones detalladas sobre cómo se llevaban a cabo las crucifixiones-
los Evangelios brindan la descripción más completa de la literatura antigua-pero la imagen 
que proyectan encaja perfectamente en la idea de terrorismo público de Estado17. La víctima 
era atada o clavada a una cruz de madera para maximizar la humillación pública: un contraste 
entre la vergüenza de la víctima y la grandeza del poder imperial. Los romanos mostraban 
a la víctima al lado del camino o en un lugar público similar. La crucifixión era un largo 
sufrimiento que podía durar varios días, un sostenido ataque tanto a la dignidad del espíritu 
humano, como al cuerpo físico18. La vergüenza para los judíos se incrementaba por la creencia 
de que “maldito por Dios es el colgado” (Deut. 21:23), una maldición a la que Pablo se refiere 
en relación con la crucifixión de Jesús en Gal. 3:13. Mostrar la vergüenza de la víctima “vencida” 
puede ser visto como lo contrario de los rituales de triunfo en Roma, destinados a celebrar 
el honor y la gloria de los conquistadores. Similarmente, la dolorosa procesión de la víctima 
saliendo de la ciudad camino a la crucifixión representa el opuesto simbólico de una procesión 
triunfal entrando en Roma19.
A manera de resumen, los textos bíblicos pueden ser leídos legítimamente teniendo en mente 
la situación social y política de las culturas de opresión contemporáneas. Como soporte 
de esta idea, he ofrecido las políticas de terrorismo de Estado como un caso de estudio en 
el que puede darse un proceso de mutua iluminación entre el texto bíblico y el contexto 
contemporáneo. A pesar de que tanto los ejecutores como las víctimas de la represión-así 
como los medios usados para llevarla a cabo-eran significativamente diferentes en la Palestina 
del siglo primero y la Latinoamérica del siglo XX, las dinámicas de poder en las relaciones 
sociales involucradas son muy similares20. En ambos casos, los regímenes militares adoptaban 
políticas de terrorismo de Estado y su uso de la tortura y las ejecuciones deben ser entendidos 
en este contexto.
Sobre esta base, las prácticas latinoamericanas de los años 70 y 80 pueden brindar 
aproximaciones útiles a aspectos descuidados de la crucifixión en Palestina. Como será 
mostrado en la próxima sección, la violencia de los regímenes latinoamericanos contra los 
disidentes tenía, con frecuencia, un elemento de abuso sexual. Bajo esta luz, una mirada fresca 
de los hechos bíblicos plantea perturbadoras preguntas sobre abuso sexual en la tortura y 
crucifixión de Jesús.
17 El análisis sobre cómo la crucifixión fue usada en el mundo antiguo se complica por la relación cercana entre crucifixión, 
empalamiento y el ahorcamiento (que podía suceder antes o después de la muerte). Se puede ver cómo los autores del 
Nuevo Testamento pueden moverse fácilmente entre la crucifixión y el ahorcamiento en un árbol en Gal. 3:13; Hechos 
5:30; 10:39.
18 Durante la crucifixión era posible que fallaran muchas funciones corporales. El siguiente recuento de una tortura mediante 
descarga eléctrica en Argentina por Nelson Eduardo Dean sugiere cuán humillantes pueden ser sus consecuencias: 
“Durante la aplicación de la electricidad, uno pierde el control de sus sentidos. Esta tortura provoca vómitos permanentes, 
defecación constante, etc.” (Nunca Más, 39). Agradezco a mi colega Simonetta Calderini por señalar que la misma falta de 
control intestinal se presenta hoy durante las flagelaciones públicas en los países del Medio Oriente. 
19 Para ver las similitudes entre la procesión de la pasión de Jesús hacia la crucifixión y los triunfos de los vencedores romanos, 
ver el artículo por T. E. Schmidt, “Mark 15.16-32: The Crucifixion Narrative and the Roman Triumphal Procession,” New 
Testament Studies 41 (1995): 1-18. Schmidt argumenta que la narrativa marquiana muestra deliberadamente paralelismos 
entre ambos para invertir la pasión de Jesús y presentarla a sus lectores realmente como un triunfo.
20 Una diferencia significativa de contexto es que, en Palestina, el poder imperial -Roma- reinaba directamente en Judea y 
por apoderamiento directo en otras partes del territorio. En contraste, en Latinoamérica, el poder inmediato es ejercido 
con frecuencia por los militares, pero una fuerza neocolonial -los Estados Unidos- ejercía un considerable poder 
indirecto a través de su influencia económica, política y militar.
10
11
Tortura, humillación y abuso sexual
La fuerza física es solo una parte de la estrategia utilizada por regímenes que desean aterrorizar 
al pueblo hasta llevarlo a una sumisión fatalista. La crucifixión en el Imperio romano no se 
trataba solo de dolor físico, sino también de vergüenza pública. De la misma manera, la tortura 
en Latinoamérica involucraba intentos deliberados por avergonzar a las víctimas y socavar 
su sentido de dignidad. La tortura física y los ataques estaban frecuentemente emparejados 
con humillación psicológica para intentar que la víctima perdiera la voluntad de resistirse o, 
incluso, de vivir. Los abusos sexuales y la humillación que, con frecuencia, formaban parte de 
la tortura deben ser entendidos en este contexto.
Latinoamérica del siglo XX
Los recientes testimonios de tortura en Brasil, Argentina, Chile, Centroamérica y otros lugares 
revelan consistentemente un elemento común de violencia sexual. Hay amplia evidencia de 
esto, pero ya que los recuentos de tortura son frecuentemente muy perturbadores, solo basta 
con citar algunos ejemplos representativos.
En Brasil, la tortura mediante choque eléctrico incluía invariablemente descargas en los 
genitales21. A veces era usada la llamada “Silla del Dragón” y las descargas en el cuerpo eran 
deliberadamente complementadas con choques en los genitales:
El acusado era obligado a sentarse en una silla… [ellos] empezaban a administrar una 
serie de descargas eléctricas y, al mismo tiempo, otro torturador, que usaba una vara 
eléctrica, le daba choques entre las piernas y en el pene. (José Augusto Dias Pires, 24, 
periodista, Río de Janeiro, 1977)22.
21 Torture in Brazil (p. 17) describe los siguientes dos casos como típicos: “Las descargas eléctricas eran proporcionadas 
por un teléfono militar de campo que tiene dos cables largos que son conectados al cuerpo, normalmente a los órganos 
sexuales, además de a las orejas, los dientes, la lengua y los dedos” (Augusto César Salles Galväo); “... Él era torturado 
desnudo, luego de tomar un baño, colgado de la perca del loro, donde recibía descargas eléctricas de un magneto 
[pequeño generador eléctrico] en sus genitales y en todo su cuerpo” (José Milton Ferreira de Almeida).
22 Torture in Brazil, 19. Además, se mostraba una especial concentración en las áreas genitales también cuando se trataba 
de golpes físicos:”Forzaban al acusado a poner sus testículos sobre la silla, los cuales Miranda y el ponente Holanda 
trataban de golpear con la “palmatoria” [una paleta de madera con una porción de caucho grueso pegada a ella]” (Pedro 
Coutinho de Almeida, 20, estudiante, Pernambuco, 1970), (Torture in Brazil, 23). Los reportes brasileños aseguran que 
se usaban animales e insectos (incluidos lagartos, serpientes y cucarachas) contra hombres y mujeres en las torturas, y las 
descripciones brindaban un claro elemento sexual implícito en este abuso. Los ejemplos incluyen: “En su cubículo había 
también, para hacerle compañía, una boa constrictor llamada ‘Miriam’...” (Leonardo Valentini) (Torture in Brazil, 21); 
“Que, cuando regresaba a la sala de torturas, ella era puesta en el suelo con un lagarto sobre su cuerpo desnudo...” (Duke 
Chaves Pandolfi, 23, Río 1971) (Torture in Brazil, 21); “...que, a pesar de estar embarazada en ese momento, y de que sus 
torturadores estaban al tanto de ello… las personas que conducían los interrogatorios dejaban libres perros y serpientes 
frente a la acusada” (Miriam de Almeida Leitäo Netto, 20, periodista, Río, 1973) (Torture in Brazil, 21); “La acusada 
también quiere decir que, durante la fase de interrogación, le pusieron sobre el cuerpo cucarachas, e incluso una de ellas 
dentro del ano” (Lucia Maria Murat Vasconcelos, 23, estudiante, Río y Salvador, 1972) (Torture in Brazil, 21-22); “...ataron 
sus testículos y lo jalaron por la habitación para luego colgarlo del techo de ellos” (Manoel da Conceiçao Santos, 35, 
granjero, Ceará, 1972) (Torture in Brazil, 23).
El mismo enfoque en los genitales puede verse en Argentina23. El instrumento preferido para 
administrar descargas eléctricas en Argentina, la picana (una pequeña vara electrificada) es, 
por sí misma, altamente sugestiva del elemento sexual de esta tortura24. Su uso en violaciones y 
abuso sexual de mujeres ha sido bien documentado y al menos dos víctimas masculinas también 
testificaron que este abuso eventualmente llevó a violación anal25.
El Salvador brinda visiones particularmente gráficas y públicas sobre el terrorismo de Estado 
debido a que los cuerpos eran frecuentemente mutilados de manera simbólica antes de 
deshacerse de ellos. Los registros de violación y emasculación genital reflejan lo que Daniel 
Santiago ha llamado “la estética del terror y la hermenéutica de la muerte”26 Santiago, un 
sacerdote norteamericano que trabajó seis años en la arquidiócesis de San Salvador, describe 
crudamente el simbolismo mórbido frecuentemente involucrado en estas prácticas:
La gente no solo era asesinada por escuadrones de la muerte en El Salvador—era 
decapitada y, luego, las cabezas eran puestas en picas y utilizadas para marcar el terreno. 
Los hombres no solo eran destripados por la Policía de Hacienda de El Salvador; les 
rellenaban la boca con sus genitales. Las mujeres salvadoreñas no solo eran violadas por la 
guardia nacional salvadoreña; sus úteros eran cortados de sus cuerpos y usados para tapar 
sus rostros. No era suficiente matar niños; los arrastraban sobre alambres de púas hasta que 
la piel se caía de sus huesos mientras sus padres eran forzados a mirar. No era suficiente 
matar a los sacerdotes. Los soldados del batallón Atlacatl, entrenados por Estados Unidos, 
que ejecutaron a seis jesuitas en noviembre de 1989, volaron sus cerebros en pedazos, en 
lo que fue una declaración acerca del valorado intelecto de los jesuitas… Estos no son solo 
asesinos. Estos son artesanos del terror27.
23 Ver, por ejemplo, la siguiente descripción de tortura por descarga eléctrica: “Le colocaron cables en la cabeza y empezaron 
a torturarlo con corriente eléctrica. Pasaron la vara eléctrica por todo su cuerpo, de preferencia en las áreas genitales y 
pectorales” (Santos Aurelio Chaparro) (Nunca Más, 34). El siguiente recuento de dos hombres que fueron torturados 
juntos en una cama revela el carácter particularmente sádico y sexual que podía tomar este trato: “En el cuartel general 
me llevaron a la parrilla. Es decir, era atado al marco metálico de la cama, me colocaban electrodos en las manos y los 
pies, y pasaban una vara eléctrica por todo mi cuerpo, aplicando particular salvajismo e intensidad en los genitales. [Días 
después] había alguien en la parrilla, parecía ser Puértolas. Me pusieron en la cama sobre él y, cuando me aplicaban la 
vara eléctrica, él también saltaba” (Antonio Horacio Miño Retamozo) (Nunca Más, 29-33 [30-31]).
24 Sobre el uso sexualizado de la picana y otros aspectos sexuales de la tortura argentina, ver F. Graziano, Divine Violence: 
Spectacle, Psychosexuality, and Radical Christianity in the Argentine “Dirty War” (Boulder, Colo y Oxford: Westview Press 
1992), esp. 153-58.
25 La violación de mujeres durante la tortura ha sido bien documentada, pero las instancias en las que se ha registrado 
violación de hombres son menos frecuentes. La frecuencia con la que prisioneros eran sujetos de alguna forma de 
violación es difícil de determinar. Sin embargo, está claro que la violación era usada a veces para torturar a hombres, así 
como a mujeres. El Dr. Liwsky, cuyo extenso testimonio da inicio al reporte Nunca Más, describe detalladamente cómo 
fue tratado: “Otro día, me llevaron fuera de mi celda y, a pesar de que mis testículos estaban hinchados [por torturas 
previas], me colocaron boca abajo nuevamente. Me ataron y me violaron lenta y deliberadamente introduciendo un 
objeto de metal en mi ano. Luego pasaron corriente eléctrica por el objeto. Solo puedo describir que todo dentro de mí se 
sentía como si estuviera incendiándose” (Dr. Norbreto Liwsky) (Nunca Más, 20-26 [24]).
26 D. Santiago, The Harvest of Justice: The Church of El Salvador Ten Years After Romero (Mahwah, N.J.: Paulist Press, 1993), 
9-17.
27 Santiago, The Harvest of Justice, 12. The Americas Watch Report 1982 (p. 69) cita a la U.S. Public Health Commission of 
Inquiry en El Salvador en 1980, que reporta que “la brutalidad involucrada en las muertes de los trabajadores de la salud 
y sus pacientes y la tortura que las acompañó sugiere que esta es una táctica deliberada cuyo objetivo es infundir terror 
en los corazones de los demás. Las víctimas han sido decapitadas, emasculadas o halladas con las iniciales ‘EM’ en su piel, 
que significan Escuadrón de la Muerte. Los reportes oficiales de los médicos forenses documentan estas atrocidades”.
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No hay duda de que el trato a las víctimas estaba condicionado por el brutal trato que los 
propios soldados habían sufrido con frecuencia y por la cultura deshumanizada que fue 
creada para lograr operaciones militares “eficientes”28. En una cultura en la cual las marcas 
de la masculinidad eran inseparables del ejercicio de un agresivo poder físico y de la fuerza 
sexual, los militares salvadoreños fueron responsables del extendido abuso sexual de hombres, 
mujeres y niños29.
Para concluir este breve resumen del aspecto sexual en las técnicas de tortura en la 
Latinoamérica del siglo XX debemos reforzar dos puntos. Primero, el abuso y la humillación 
sexual eran prácticas estandarizadas en el repertorio de torturas de Estado30. Segundo, la 
conciencia de estar siendo expuesto a una audiencia más amplia era, frecuentemente, una 
parte importante de la humillación sexual, aunque el conocimiento público de la tortura y 
la humillación podría variar de registros de segunda mano de lo sucedido en los centros de 
tortura hasta exhibiciones públicas de cómo eran tratadas las víctimas.
28 Para entender el deseo de humillar sexualmente y emascular de esta manera, la descripción de Santiago del entrenamiento 
militar es particularmente sugestiva (The Harvest of Justice, 109-10). Ver también los comentarios de Santiago en la p. 15: 
“Ellos [los cadetes] son tratados brutalmente. Con frecuencia son violados. Los desertores dicen que, a veces, esto lo hacen 
miembros de mayor rango. A veces la penetración es simulada con un objeto de madera tallado para parecer un gran pene. 
Esto no importa, porque los efectos son los mismos. Avergonzados y humillados, los jóvenes reclutas solo pueden reclamar 
su dignidad a través de la repetición. Se convencen a sí mismos de que lo que les pasó es insignificante al hacerles lo mismo a 
otros”.
 El novelista Mario Vargas Llosa ofrece una imagen similar de la brutalidad sexual en su novela semiautobiográfica La 
ciudad y los perros (Londres: Picador, 1986 [1962]). Ver también el registro del entrenamiento militar de los jóvenes 
conscriptos en Eduardo González-Cueva, “Heroes or Hooligans: Media Portrayals of Peruvian Youth,” NACLA 32.1 
(1998), 30-35. Para una perspectiva histórica más amplia sobre la conquista y la violencia sexual en Latinoamérica, ver R. 
C. Trexler, Sex and Conquest: Gendered Violence, Political Order, and the European Conquest of the Americas (Cambridge: 
Polity Press, 1995). La influencia de los valores culturales machistas que pueden reforzar el impulso militarista de 
controlar y subyugar también debe ser reconocida. Para una visión de conjunto de los valores del machismo y su 
influencia, ver A. Mirande, Hombres y Machos: Masculinity and Latino Culture (Boulder, Colo.: Westview Press, 1997). 
29 Además de Truth Commission, From Madness to Hope, ver también Latin America Bureau, Violence and Fraud in El 
Salvador: A Report on Current Political Events in El Salvador (Londres: Latin America Bureau, 1977); Americas Watch y 
ACLU, Report on Human Rights in El Salvador (Nueva York: Vintage Press, 1982); Lawyers Committee for Human Rights 
and Americas Watch, El Salvador’s Other Victims: The War on the Displaced (Nueva York: Lawyers Committee for Human 
Rights and Americas Watch, 1984); Amnesty International Report, El Salvador Death Squads: A Government Strategy 
(Londres: Amnesty International, 1988); Americas Watch, Carnage Again: Preliminary Report on Violations of the Laws 
of War by Both Sides in the November 1989 Offensive in El Salvador (Washington, D.C.: Americas Watch, 1989); Americas 
Watch, El Salvador’s Decade of Terror: Human Rights Since the Assassination of Romero (New Haven y Londres: Yale 
University Press, 1991).
30 A pesar de que el análisis de la tortura se ha basado en testimonios provenientes de Latinoamérica, la misma conclusión 
sería apoyada en otros lugares. La combinación destructiva de instintos raciales, clasistas y sexuales que influyeron sobre 
los soldados salvadoreños pueden ser vistos en el trato brutal de un haitiano de 33 años arrestado en Brooklyn en las 
primeras horas del 11 de agosto de 1997. El New York Times describe lo que sucedió en la estación de policía: “Se dice 
que al menos dos oficiales uniformados torturaron y humillaron a un hombre llamado Abner Louima bajándole los 
pantalones y metiéndole el mango de madera de un desatorador de baño tan profundamente en el recto que perforó su 
intestino delgado y dañó su vejiga. Luego metieron el asqueroso mango en su boca con la fuerza suficiente como para 
romperle los dientes” R. Herbert, “One More Police Victim,” New York Times (14 August 1997), p. A31. Para un estudio 
reciente sobre brutalidad policial en los Estados Unidos, ver Human Rights Watch, Shielded from Justice: Police Brutality 
and Accountability in the United States (Nueva York: Human Rights Watch, 1998). Amnistía Internacional también ha 
hecho públicos recientemente reportes sobre tortura en el sistema de prisiones de Norteamérica (Rights for All [Londres: 
Amnesty International, 1998], esp. cap. 4) y también Human Rights Watch (All Too Familiar: Sexual Abuse of Women in 
U.S. State Prisons [Nueva York: Human Rights Watch, 1996]). Sería interesante examinar si son igual de claros vínculos 
similares encontrados en las tácticas de las fuerzas de seguridad en Sudáfrica, el Caribe y en otros lugares.
El Imperio romano del siglo I
Con este trasfondo podemos revisar la crucifixión de Jesús con una pregunta perturbadora en 
mente: ¿Hasta qué punto la tortura y crucifixión de Jesús involucró una forma de abuso sexual? 
Los testimonios de la Latinoamérica del siglo XX crean suspicacias hermenéuticas que ameritan 
un examen cuidadoso de los Evangelios para ver si existe alguna evidencia de que este haya sido 
el caso.
Para explorar con mayor profundidad esta pregunta es útil distinguir entre formas de abuso 
sexual que involucran solamente humillación sexual (tal como la desnudez forzada y las burlas 
y los insultos sexuales) y las  que se extienden al ataque sexual (que involucra contacto sexual 
forzado y van desde el acoso a la penetración, el daño o la mutilación). Argumento que los 
Evangelios indican claramente que la humillación sexual fue un rasgo prominente del trato a 
Jesús y que fue un aspecto importante de la crucifixión. Si este es el caso, deberíamos también 
considerar la posibilidad de que se hayan producido ataques sexuales contra Jesús. Al carecer 
de evidencias claras, sugiero que lo que se ha probado como algo tan común en recientes 
prácticas de tortura no puede ser descartado en el trato que recibió Jesús31.
La crucifixión en el mundo antiguo parece haber contenido un fuerte componente sexual y 
debe ser entendida como una forma de abuso que involucraba la humillación sexual y, a veces, 
los ataques sexuales. La crucifixión tenía como intención ser algo más que el fin de la vida: 
antes de la muerte en sí, buscaba reducir a la víctima a algo menos que un humano ante los 
ojos de la sociedad32. Las víctimas eran crucificadas desnudas, lo que constituía y agravaba 
una forma ritualizada de humillación sexual pública33. El que los “vencedores” mostraran 
públicamente a la víctima desnuda frente a los curiosos y transeúntes contenía un mensaje 
de dominación sexual en una sociedad patriarcal en la que los hombres competían entre sí 
para demostrar su virilidad en términos de su capacidad para controlar sexualmente a los 
demás. La cruz colgaba a la víctima para ser vista como alguien que había sido-por lo menos 
metafóricamente-emasculada34. La exhibición de los genitales podía enfatizarse dependiendo 
31 La preocupación aquí es el abuso sexual que pudo ocurrir en términos históricos. Esto es separado (aunque pudiera ser 
cercanamente complementario) al trabajo reciente de estudiosas feministas que han resaltado suposiciones de abuso a 
menores en varias interpretaciones teológicas de la crucifixión; ver, p. ej., J. C. Brown y C. R. Bohn, eds., Christianity, 
Patriarchy and Abuse: A Feminist Critique (Nueva York: Pilgrim Press, 1989). Modelos teológicos que presentan la 
crucifixión como parte del plan de Dios presuponen, frecuentemente sin pensarlo, pero ineludiblemente, el abuso de un 
hijo por un padre (divino). Es llamativo que los modelos teológicos que asumen el abuso físico a un menor de Jesús como 
Hijo de Dios hayan sido adoptados a pesar de que, al mismo tiempo, el abuso sexual de Jesús como personaje histórico 
haya sido completamente ignorado.
32 La otra forma principal de castigo -oponer humanos a animales en el circo romano- era una forma de muerte igualmente 
“deshumanizadora”.
33 Ver G. Ward, “The Gendered Body of the Jewish Jesus,” en M. Hayes, W. Porter y D. Tombs, eds. Religion and Sexuality 
(Sheffield: Sheffield Academic Press, 1998), 170-92 (esp. 178-79).
34 1 Samuel sugiere que la emasculación y el ataque sexual también eran prácticas reconocidas en un periodo de la historia 
de Israel. Sobre la emasculación, ver 1 Sam. 18:27: “se levantó David y se fue con sus hombres, y mató a doscientos 
hombres de entre los filisteos. Entonces David trajo sus prepucios y se los dio todos al rey a fin de ser yerno del rey. Y Saúl 
le dio a su hija Mical por mujer”. Sobre el miedo al abuso sexual, ver 1 Sam. 31:4: “Entonces dijo Saúl a su escudero: Saca 
tu espada, y traspásame con ella, no sea que vengan estos incircuncisos y me traspasen, y me escarnezcan”. Agradezco a 
mi colega John Jarick por mostrarme estas citas.
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de la posición en la que la víctima era crucificada35. Tanto Josephus como el historiador 
romano Séneca el joven dan fe del entusiasmo romano por experimentar con diferentes 
posiciones de crucifixión36. Más aún, la descripción de Séneca sugiere que la violencia sexual 
contra la víctima era llevada a veces hasta el extremo más brutal con cruces que empalaban los 
genitales de la víctima. Puede que esta práctica nunca se haya llevado a cabo en Palestina-y no 
hay evidencia que sugiera que le haya sucedido a Jesús-pero, al menos, sugiere que el contexto 
en el que a veces se llevaban a cabo las crucifixiones romanas37 tenía un alto contenido de 
violencia sexual.
El componente sexual en las prácticas romanas era parte de su mensaje de terror. Cualquiera 
que se opusiera a los romanos no solo perdería su vida, sino que también sería despojado 
de todo su honor personal y de su dignidad humana. Por lo tanto, no sorprende que los 
Evangelios mismos indiquen que hubo un gran nivel de humillación sexual en la manera 
en que Jesús fue azotado, insultado y, luego, crucificado. Dada la evidencia que viene del 
mundo antiguo, pareciera que azotar a la víctima desnuda en público era algo rutinario. 
Marcos, Mateo y Juan implican que este también fue el caso cuando Jesús fue azotado38. 
35 La inscripción y los restos óseos que muestran talones perforados descubiertos en Giv’at ha-Mivtar en 1968, que se cree 
pertenecen a una víctima de crucifixión del siglo I, han sido uno de los focos de discusión sobre cómo se llevaba una 
crucifixión realmente. Hass ha argumentado que estos son consistentes con la visión usual de que los talones se clavaban 
al madero vertical con un solo clavo (N. Hass, “Anthropological Observations on the Skeletal Remains from Giv’at ha-
Mivtar,” IEJ 20 (1970): 38-59). Sin embargo, Y. Yadin ha sugerido -tanto de la inscripción como de los restos óseos- que 
las plantas de los pies se juntaban con las piernas dobladas y, luego, las piernas eran curvadas por encima de la cruz para 
que la víctima cuelgue de cabeza; ver Y. Yadin, “Epigraphy and Crucifixion,” IEJ 3 (1973), 18-22. Si Yadin tiene razón, los 
genitales habrían estado particularmente expuestos.
36  Josephus, War V. 452 (ver arriba); Seneca, Consolación a Marcia 20.3, registra: “Allá veo cruces de muchos géneros, que 
varían según el capricho de los tiranos. Este pone cabeza abajo a los que quiere colgar, aquél los empala por los órganos 
genitales; este otro les extiende los brazos en el patíbulo” (citado en Hengel, Crucifixion, 25).
37 Una sugerencia de la sexualización sádica que podría haber estado involucrada es ofrecida por la descripción que hace 
Josephus de una atrocidad cometida por el asmoneo Alexander Janneus (104-78 a. C.) luego del éxito contra los súbditos 
judíos que habían pedido asistencia militar foránea a Demetrius III, el rey seléucida de Siria (95-78 a. C.). “Ochocientos 
prisioneros fueron empalados [crucificados] en medio de la ciudad, luego sus esposas e hijos fueron asesinados frente 
a ellos; mientras que él, copa en mano, se reclinaba entre sus concubinas y disfrutaba del espectáculo” (War 1.97). Este 
evento ha sido central en la discusión sobre si los judíos practicaban la crucifixión en casos de alta traición (ver arriba).
38 A pesar de que Marcos 15:15; Mateo 27:26 y Juan 19:1 no son explícitos al respecto (y Lucas no menciona azotes), la 
secuencia de eventos que describen los sugiere con fuerza. Tanto Marcos y Mateo (que hablan de los azotes al final del 
juicio) como Juan (que los ubica en medio del juicio) afirman que Jesús fue puesto a disposición de los soldados romanos 
para que se mofaran de él inmediatamente después de ser azotado. Los tres presentan como primer acto de la burla el que 
los soldados le pongan una corona de espinas y una capa púrpura (Marcos 15:17), una túnica púrpura (Juan 19:2) o una 
túnica escarlata (Mateo 27:28). No hay mención de la necesidad de desnudarlo previamente. En contraste, tanto Marcos 
15:20 como Mateo 27:31 mencionan explícitamente que, luego de la mofa, se le quita esa vestimenta y se le vuelve a poner 
su propia ropa para la procesión hacia el Gólgota. Brown nota que la costumbre fuera de Palestina era que el condenado 
era llevado desnudo a su ejecución, pero esas excepciones en Palestina podrían haber sido una concesión debido a los 
escrúpulos de los judíos frente a la desnudez pública (ver Brown, The Death of the Messiah, 870). Es posible que esta 
sensibilidad fuera especialmente alta dentro de los límites de la ciudad santa.
Similarmente, como se ha descrito antes, la crucifixión solía llevarse a cabo mientras la víctima 
estaba desnuda y no hay razón para pensar que Jesús u otros judíos fueran una excepción39. 
Si el propósito fuera humillar a la víctima, la desnudez total habría sido particularmente 
vergonzosa en el contexto judío40. Más aún, antes de la crucifixión Jesús fue entregado a una 
cohorte de soldados romanos para ser humillado aún más (Marcos 15:16-20; Mateo 27:28-
31; Juan 19:1-5)41. Todos los Evangelios, menos Lucas, mencionan que los soldados romanos 
se burlaron de Jesús poniéndole una corona de espinas en la cabeza (Marcos 15:17; Mateo 
27:29; Juan 19:2) y vistiéndolo con ropa púrpura (Marcos 15:17; Juan 19:2) o escarlata (Mateo 
27:28)42. Los textos también mencionan que los soldados le escupieron (Marcos 15:19; Mateo 
27:30), lo golpearon con una caña (Marcos 15:19; Mateo 27:30) y se mofaron de él burlándose 
verbalmente (llamándolo rey: Marcos 15:18; Mateo 27:29; Juan 19:3) y con homenajes 
simbólicos (arrodillándose ante él: Marcos 15:19; Mateo 27:29; Juan 19:2)43.
39 Esto es muy claro en Juan 19:23-24, que cuenta cómo, después de poner a Jesús en la cruz, los soldados se dividieron su 
ropa y que eso incluía su ropa interior, la cual rifaron para no romperla. Los Evangelios sinópticos (Marcos 15:24, Mateo 
27:35 y Lucas 23:34) son un poco más vagos y simplemente se refieren a la división de sus ropas por lotes. Evaluando 
cuidadosamente la evidencia, Raymond Brown respalda con prudencia la posibilidad del desnudo total. A pesar de 
que Brown reporta que los evangelistas no son específicos al respecto, y que tal vez no estuvieran seguros de ello, 
ofrece tres razones que pueden apoyar la visión de que Jesús estuvo completamente desnudo (The Death of the Messiah, 
952-53). Primero, la costumbre romana, tal y como la presenta Artemidorus Daldianus (Oneirokritika 2.53); segundo, 
la descripción detallada de Juan de la división de la ropa, incluida la interior; tercero, representaciones y referencias 
tempranas de Cristo desnudo en la cruz. Como posibles consideraciones en contra de esto, presenta que la sensibilidad al 
desnudo entre los judíos era particularmente alta (como se muestra en Jubileos 3:30-31 y 7:20) y, por lo tanto, Judea pudo 
ser una excepción a la costumbre romana. Para apoyar esta idea, es posible que, si la ropa era permitida en la procesión 
hacia la ejecución, como se sugiere antes, puede que se permitiera el uso de un taparrabo durante la crucifixión. Puede 
citarse fuentes tempranas para mostrar que esto terminó siendo la visión aceptada. En ausencia de evidencia clara, Brown 
señala que no existe forma de resolver este asunto, pero reconoce que el balance de la evidencia circunstancial “favorece a 
la completa expoliación” (The Death of the Messiah, 953).
40 Acerca de la humillación deliberada de los enemigos mediante la exposición de sus genitales, ver 2 Sam. 10:4-5, que describe 
cómo los emisarios de David fueron atrapados por Ha’nun y enviados de regreso con sus barbas a medio afeitar y sus 
vestimentas cortadas “por la mitad hasta las caderas”. La sensibilidad de los judíos con relación a exhibiciones insultantes del 
cuerpo también se muestra en un desastre ocurrido cuando Cumanus era gobernador (48-52 d. C.). Josephus reporta que un 
soldado en guardia en la columnata del templo durante la Fiesta de Panes sin Levadura levantó su túnica, se encorvó de forma 
indecente y se expuso a sí mismo a la multitud debajo de él mientras hacía ruidos indecentes (War II. 223-27). Temiendo un 
amotinamiento en medio de la conmoción que siguió, Cumanus mandó llamar a la infantería pesada, pero esto desencadenó 
el pánico y Josephus afirma que 30,000 fueron aplastados hasta morir mientras trataban de escapar.
41 Para Marcos y Mateo, esto pasa al final del juicio y ambos mencionan que sucede en el pretorio. Para Juan, las burlas se 
llevan a cabo durante el juicio, aunque parece que sucedieron en la casa matriz de Pilato (18:28).
42 Lucas ubica las burlas a Jesús más temprano en la historia, en un punto en el que es poco probable que se hayan 
involucrado los soldados romanos. Según Lucas 22:63-64, el escarnio se lleva a cabo antes del juicio ante los ancianos 
judíos. Las mofas, los golpes, la colocación de la venda en los ojos y el desafío a profetizar (Lucas no hace mención de 
escupitajos) los realizaron los hombres que tenían preso a Jesús la noche anterior al juicio ante el Consejo. Se presume 
que estos eran miembros de “la multitud” que lo capturó, según se menciona en Lucas 22:47. Marcos 15:18-19 y Mateo 
26:67-68 también mencionan que Jesús fue escupido, golpeado y desafiado a profetizar, pero ubican estos eventos 
inmediatamente después de que el Consejo lo condenara, no antes, y dicen que lo hicieron los propios miembros del 
Consejo. Juan no menciona ningún trato paralelo asociado con las preguntas del Gran Sacerdote (Juan 18:19-24).
43 Además, Mateo 27:29-30 también menciona que pusieron la caña en la mano derecha de Jesús antes de golpearlo con ella 
y, a pesar de que Juan no menciona la caña, Juan 19:3 registra que Jesús fue golpeado en el rostro.
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Basándonos en lo que dicen los propios Evangelios, el componente sexual en el abuso es 
inevitable. Un hombre adulto fue desnudado y azotado. Después fue vestido con prendas 
ridículas para humillarlo y burlarse de él. Lo golpearon, y una multitud de soldados lo escupió 
antes de desnudarlo nuevamente (al menos según Marcos 15:20 y Mateo 27:31). Lo volvieron 
a vestir para su viaje por la ciudad-cuando ya demasiado débil para cargar su propia cruz, 
lo desvistieron nuevamente (por tercera vez) y lo exhibieron desnudo hasta su muerte 
ante una multitud que hacía escarnio de él. Cuando el texto se presenta de esta manera, el 
elemento sexual del abuso se hace evidente y la afirmación solo es controversial porque resulta 
sorprendente en el marco de las representaciones tradicionales de los hechos44. El componente 
sexual en la tortura es minimizado en representaciones artísticas de la crucifixión que 
muestran a Jesús usando un taparrabos. Estas imágenes nos distancian del texto bíblico, tal vez 
debido a que confrontar el elemento sexual sería excesivamente perturbador.
A pesar de que es vital reconocer la humillación sexual que revelan los textos, lo que estos 
podrían ocultar también puede ser significativo. Puede que haya habido cierto nivel de abuso 
sexual en el pretorio que ninguno de los Evangelios muestre. Esta suspicacia es sugerida por 
los testimonios latinoamericanos presentados previamente. Mientras que estos últimos por 
sí mismos no establecen directamente datos históricos de la crucifixión en Palestina, sí son 
altamente sugerentes de lo que podría haber sucedido dentro de las paredes del pretorio45.
Tanto Mateo como Marcos describen que Jesús fue entregado débil y desnudo-un hombre ya 
condenado que no podía recurrir a la justicia-a soldados que lo llevaron dentro del pretorio 
y reunieron a las demás tropas46. Ambos Evangelios afirman explícitamente que una cohorte 
(lanza) completa de soldados romanos-entre seiscientos y mil hombres-fue la que se reunió 
para ser testigo y participar de la “mofa”. Esto probablemente incluyó un número significativo 
44 Este artículo tiene como principal interés mostrar cómo presentan los eventos los textos bíblicos. La imagen del abuso 
que presentan es muy plausible desde el punto de vista histórico, pero no se intentará hacer una mayor evaluación sobre 
la historicidad de los textos. Debido a lo vergonzoso que debe haber sido estar asociado con el abuso sexual, es probable 
que los Evangelios lo hayan subestimado en lugar de exagerarlo.
45 La privacidad del pretorio (ya sea en el palacio de Pilato o en la fortaleza antonia) significa que los detalles de lo que 
tuvo lugar dentro son inevitablemente circunstanciales y probablemente no eran conocidos ni siquiera en ese tiempo. 
Más aún, incluso si se creía que Jesús hubiera sido atacado sexualmente en el pretorio, la ausencia de ello en los registros 
evangélicos no sorprende. Aparte de la distancia temporal y del deseo de pasar por alto un evento vergonzoso, los 
Evangelios han sido vistos usualmente como notoriamente parcializados en cuanto a excusar a los romanos por el juicio y 
la muerte de Jesús.
46 A pesar de los intentos de los Evangelios de liberar a Pilato de la culpa, si se hubiera llevado a cabo una violación en el 
pretorio, tendría que ser con la aprobación manifiesta de Pilato o con su indiferencia consciente. Es muy posible que 
Pilato haya entregado deliberadamente a Jesús para que fuera atacado sexualmente por sus soldados como parte de la 
sentencia a crucifixión. Tal acción podría haber servido para reforzar su propio estatus como señor triunfante que era 
capaz de vencer a sus víctimas a través de las acciones de sus subordinados. Trexler anota que un amo romano podría 
haber encontrado más insultante hacer que sus esclavos violaran al joven pretendiente de su adúltera esposa que violarlo 
él mismo (Sex and Conquest, 22). La comprensión del soldado de por qué Pilato le estaba entregando una víctima 
desnuda puede ser ilustrada por esta descripción de una violación a cargo de una banda en el reporte guatemalteco 
REMHI: “Encontramos una mujer. Llamé a un soldado y le dije: ‘hazte cargo de esta mujer, es un regalo del subteniente’. 
‘Entendido, mi cabo’, me dijo. Llamó a los chicos y dijo: ‘aquí hay carne, muchachos’” (citado en K. Ogle, “Guatemala’s 
REMHI Project: Memory from Below,” NACLA 32.2 [1998], 33-34 [34]).
de auxiliares sirios que podrían ver a sus vecinos judíos con particular hostilidad47. Según 
los testimonios de víctimas de violaciones grupales detenidas por fuerzas de seguridad en los 
centros clandestinos de tortura en Latinoamérica, este detalle con relación al poder militar 
abrumador y hostil suena particularmente perturbador.
Muchos en la cohorte pueden haber experimentado los miedos y frustraciones de la vida 
militar en un país ocupado, los cuales podrían haber generado una incómoda tensión 
interior entre omnipotencia e impotencia. Como representantes de la Roma imperial, los 
soldados ejercían colectivamente un poder casi ilimitado. Por otro lado, cada soldado era el 
último eslabón de una larga cadena de mando jerárquico romano y podía sentir a diario su 
propia impotencia como individuo. Con frecuencia, la respuesta instintiva a tal impotencia 
es imponer violentamente el propio poder a aquellos que están incluso en un posición más 
vulnerable48. Sin embargo, cada soldado tenía muy poca libertad o poca opción de actuar con 
ella y, frecuentemente, su interacción con la gente local podía reforzar sus sentimientos de 
impotencia y frustración. El soldado promedio usualmente debía sufrir sin poder vengarse 
inmediatamente cuando enfrentaba faltas de respeto o cooperación, o cuando estaba ante 
una situación de hostilidad apenas disimulada. El resentimiento creado por esta situación 
normalmente era mantenido bajo control por la disciplina militar y el miedo a los superiores, 
quienes querían evitar problemas innecesarios donde fuera posible. No obstante, la agresiva 
urgencia de venganza se mantenía cerca de la superficie y podía dar lugar a violencia extrema 
cuando los superiores querían hacerse los de la vista gorda o darle rienda suelta con una 
víctima que sería sacrificada. El deseo de eliminar las frustraciones y brutalidades de la vida 
militar mediante la violencia sexual ha dado lugar a atrocidades a lo largo de la historia.
El recuento de Josephus del cerco de Jerusalén (War, V. 420-572) sugiere que sería apropiado 
comparar la práctica de torturas en el mundo antiguo con la de la Latinoamérica moderna. 
La descripción de Josephus de cómo los militantes judíos dentro de Jerusalén torturaron a 
la población civil para buscar comida brinda una visión gráfica de las torturas sexuales de 
ese tiempo: “Los métodos de tortura que idearon en su búsqueda de comida eran terribles. 
Rellenaban las vías genitales de sus víctimas con arvejas amargas y clavaban estacas afiladas a 
sus asientos” (War, V. 435). A pesar de que la historicidad y veracidad del texto de Josephus no 
pueden darse por sentadas (ya que él escribía para una audiencia romana y sus exageraciones e 
interés personal por mostrar a los rebeldes judíos bajo una luz tenue afectan el testimonio que 
47 Josephus sugiere que, al menos cuando Félix fue procurador (52-60 d. C.), la mayor parte de la guarnición en Cesarea 
provenía de Siria y se había puesto de parte de los habitantes sirios de Cesarea en una disputa civil contra los ciudadanos 
judíos (War II. 266-70 [268]).
48 La misma psicología subyace en los comentarios de Santiago sobre los reclutas del ejército salvadoreño anotados 
previamente y ha sido usada en otras partes para ayudar a explicar violaciones a hombres en prisión. Así, A. N. Groth y 
H. J. Birnbaum (Men Who Rape [Nueva York: Plenum Press, 1979], 132, citados en M. M. Fortune, Sexual Violence: The 
Unmentionable Sin [Cleveland, Ohio: Pilgrim Press, 1983]) escriben:
  Cuando una persona se siente impotente con relación a la capacidad de controlar su vida, puede defenderse  
 de la incomodidad que le causa tal experiencia ejerciendo poder sobre alguien más. Así, él se siente más  
 poderoso que su víctima y compensa sus sentimientos de insuficiencia. Esto es particularmente evidente en 
 las violaciones que suceden en prisión, donde el tenue sentido de identidad, autocontrol y autoestima del  
 ofensor es disminuido aún más por su encarcelamiento. El ataque sexual se vuelve una forma de compensar  
 su sensación de impotencia y vulnerabilidad y de vengarse por sus sentimientos de resentimiento e ira.
18
19
brinda), no obstante, el relato sugiere que las torturas sexualizadas de la América Latina del 
siglo XX podrían corresponder bastante con sus equivalentes mediterráneos del siglo I.  
De la misma manera, la descripción de una crucifixión hipotética de Platón en Gorgias 
(precedida por tortura y castración mientras la víctima aún estaba en el potro) indica que 
una castración antes de la crucifixión podía llevarse a cabo, al menos en algunas partes del 
mundo antiguo49. Aún más, el historiador Richard Trexler ha afirmado que la violación anal 
de prisioneros masculinos era “una práctica notoriamente extendida en el mundo antiguo”50. 
En este contexto, es importante preguntarse si el fraternal y respetuoso beso de saludo en el 
Huerto de Getsemaní podría haber desencadenado eventos que llevaran a algún tipo de abuso 
sexual en el pretorio de Pilato51.
La privacidad del pretorio hace que sea poco realista esperar una respuesta exacta de lo que 
pasó ahí dentro. No obstante, las suspicacias que surgen a partir de las experiencias de quienes 
han sufrido bajo recientes regímenes latinoamericanos sugieren que se debe colocar un signo 
de interrogación al lado de la narrativa evangélica. Es posible que los detalles completos del 
sufrimiento de Jesús no estén registrados en los Evangelios. Mientras que los textos ofrecen 
claras indicaciones de la posibilidad de humillaciones sexuales, la probabilidad de un ataque 
sexual solo puede basarse en el silencio y las circunstancias. Sin embargo, debemos recordar 
que, a pesar de que hacer una distinción entre abuso y ataque sexual es útil, existe una 
considerable superposición entre ambos y los dos tienden a ir juntos. El abuso sexual es la 
forma de humillación por excelencia en la tortura sexual, y frecuentemente esta descansa en 
la amenaza del abuso sexual. Qué tipo de abuso sexual específico-si es que hubo alguno-
se llevó a cabo puede ser imposible de determinar, pero la posibilidad debe reconocerse y 
confrontarse con mayor honestidad de lo que se ha hecho hasta el momento. Para arrojar 
luz sobre esto requieren más investigaciones históricas sobre el trato que daban los soldados 
romanos a los prisioneros condenados y, obviamente, el que le fue dado a Jesús en particular. 
Sin embargo, si ello ha de suceder, es necesario hacer una pausa y preguntarnos qué utilidad 
tendría esta línea de investigación.
49 Gorgias, 473C, citado en Sloyan, The Crucifixion of Jesus, 16.
50 Trexler, Sex and Conquest, 20. Según Trexler, “en el mundo de la Grecia antigua, la señal principal de dependencia 
masculina era ser penetrado anal u oralmente por otro hombre, al menos de manera ficticia, siendo capaz de resistirse” 
(33); y continúa, “Seneca… declaró que ‘los malos oficiales del ejército y los tiranos malvados son la principal fuente 
de violaciones de hombres jóvenes’” (34). En este contexto, incluso la suposición común de que los soldados forzaron a 
Jesús a usar ropa púrpura/escarlata solo para mofarse políticamente de él podría ser reconsiderada. Vestir a una víctima 
masculina con ropa brillante pudo ser también el preludio de un ataque sexual (cf. Trexler, Sex and Conquest, 34).
51 Esto podría tener también implicancias con relación a la pregunta de por qué Judas tenía sentimientos profundos de 
pesar y arrepentimiento por sus acciones (Lucas 22:3-5). Puede que Judas no haya anticipado la real repercusión de su 
traición y, si el argumento aquí es correcto, su desesperación y vergüenza serían fáciles de entender.
La dirección que ha tomado mi investigación me ha llevado a algo muy perturbador para 
mí y sé que otros se sentirán de la misma manera. Presentar el trato que recibió Jesús en 
términos de humillación sexual y, posiblemente, de abusos sexuales, es como descubrir un 
crimen contra los derechos humanos de hace dos mil años. En el sistema judicial este hecho 
sería demasiado antiguo como para permitir o garantizar una investigación criminal. De 
igual forma, algunos podrían argumentar que sacar a flote el hecho de que se haya producido 
humillación y abuso sexual en la narración de la pasión no puede tener ninguna consecuencia 
positiva y que este tipo de indagaciones intrusivas simplemente agravan la angustia de quienes 
quieren recordar y honrar a la víctima52. Creo, sin embargo, que para los cristianos de hoy 
estos temas pueden ser constructivos en los campos de la teología y la pastoral. Tanto nuestra 
resistencia como nuestra apertura a esta línea de investigación pueden llevarnos a nuevas ideas 
y descubrimientos.
En primer lugar, en un nivel teológico, confrontar la posibilidad de que haya existido abuso 
sexual en la pasión de Cristo puede profundizar el entendimiento cristiano de la solidaridad de 
Dios con los débiles. El abuso sexual es una afirmación destructiva del poder y no un simple 
resultado de la lujuria pues, ante todo, muestra los impulsos pecaminosos y las consecuencias 
degradantes que el poder distorsionado puede generar en la sociedad. Un elemento importante 
de la doctrina cristiana ha sido que Jesús confrontó el poder del mal y, como resultado, sufrió 
la muerte en una cruz. Las visiones presentadas aquí-que Jesús fue víctima de abuso sexual 
a través de la humillación sexual y que pudo incluso ser víctima de ataques sexuales-son 
profundamente perturbadoras. Sin embargo, podrían ofrecernos una comprensión cristiana 
más profunda de un Dios que es realmente solidario con los débiles y que sufre las peores 
maldades del mundo. Un juicio a priori de que Jesús no sufrió ni pudo sufrir abuso sexual 
puede venir acompañado de la suposición de que Jesús no era completamente humano, una 
forma de la herejía docética, que niega la realidad del sufrimiento físico de Jesús. La negativa 
para aceptar que Jesús pudo haber sido abusado sexualmente sugiere una negativa a aceptar la 
plena encarnación de Cristo en la historia humana. Decir que Jesús no pudo ser vulnerable a 
los peores abusos del poder humano es negar que fuera realmente humano.
52 Las organizaciones pro derechos humanos en Latinoamérica han tenido que justificar sus investigaciones sobre asuntos 
recientes que muchos en la sociedad habrían preferido olvidar. Por otro lado, las víctimas han luchado para mantener viva 
la memoria como una manera de exigir que se sepa la verdad de lo que pasó, lo que podría contribuir al difícil proceso de 
curación, y para que sirva como una advertencia a otros e incluso, tal vez, llevar ante la justicia a los culpables. Para una 
discusión sobre las comisiones de la verdad en Latinoamérica y otros intentos por preservar la memoria de abusos contra 
los derechos humanos a gran escala en América Latina, ver la colección de artículos presentados como “Unearthing 
the Memory: The Present Struggle Over the Past,” en NACLA: Report on the Americas 32.2 (1998), 15-41. Sobre la 
importancia de la memoria para las víctimas, ver N.C. Hollander, Love in a Time of Hate: Liberation Psychology in Latin 
America (Rutgers, N.J.: Rutgers University Press, 1998). El asesinato del obispo Juan Gerardi, líder del proyecto REMHI, 
el 26 de abril de 1998 (dos días después de que se presentara el reporte final), muestra la determinación en algunas partes 
de la sociedad latinoamericana por que el pasado se olvide. El arresto de Augusto Pinochet en una clínica de Londres el 
16 de octubre de 1998 (en respuesta a la solicitud de un juez español con miras a una extradición y juicio en España por 
crímenes cometidos durante su dictadura en Chile) ha dado mayor fuerza a estos debates.[Perhaps it would be worth 
including a brief note updating the destrasous and infamous outcome of this…]
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A nivel pastoral, confrontar la posibilidad de abuso sexual en la pasión de Cristo puede 
servir de ayuda práctica a las víctimas de tortura y abuso sexual. Reconocer abuso sexual en 
el trato a Jesús puede traer un mensaje liberador y sanador a las mujeres, niños y hombres 
latinoamericanos y de otros lugares que también hayan sido abusados. La aceptación de que 
incluso Jesús pudo sufrir la maldad de esta manera puede darles nueva dignidad y respeto 
hacia sí mismos a quienes continúan luchando con el estigma y las demás consecuencias del 
abuso sexual. Un Dios que, a través de Cristo, se identifica con los hambrientos, los sedientos, 
los forasteros, los que no tienen ropa, los enfermos y los presos (Mt. 25:31-46) también puede 
identificarse con quienes sufren abuso y tortura en el mundo moderno. Este es el caso, sin 
importar si Jesús fue “simplemente” humillado sexualmente en público o también atacado 
sexualmente en privado.
A pesar de los obstáculos potenciales, el contexto social latinoamericano puede ser un punto 
de partida fructífero para ampliar lo que dicen los Evangelios. Prestar atención a los abusos a 
los derechos humanos en Latinoamérica puede brindar ideas importantes sobre el contexto 
político y el completo horror de la crucifixión de Jesús. Se requieren más investigaciones 
sobre el rol de las crucifixiones en la producción y el mantenimiento del terrorismo de Estado 
y sobre el abuso sexual en las prácticas romanas. Los Evangelios indican un alto nivel de 
humillación sexual pública en la manera en la que Jesús fue tratado y las paredes cerradas del 
pretorio presentan preguntas perturbadoras sobre qué otras cosas pudieron haber allí dentro.
Conclusión
Desde hace mucho tiempo, la vida y el trabajo de David Tombs se han asociado, de manera 
sostenida y sistemática, con la causa de los derechos humanos y sociales en general y el 
estudio de la teología y la hermenéutica de la Liberación en particular. Esta obra, ‘Crucifixión, 
terrorismo de Estado y abuso sexual’, representa un ejemplo destacado de esta unión de 
un compromiso político-ideológicos en la vida y la actividad intelectual en la academia. El 
profesor Tombs me ha invitado amablemente a escribir una reflexión con ocasión de su re-
publicación y he aceptado con mucho gusto. Efectivamente, este es un estudio que hoy, veinte 
años después de su publicación, merece atención y discusión. Con este fin, mi reflexión será en 
forma de una revisión crítica y de compromiso. A modo de introducción, me gustaría señalar 
que este es un estudio con el que me he asociado de varias maneras en el transcurso de estas 
dos décadas, desde su inicio, a través de su publicación y su re-publicación. 
Para empezar, el estudio nació con el título ‘Interpretación bíblica en Latinoamérica: 1968–
1998’, como una presentación académica en el Encuentro Internacional de la Sociedad de 
Literatura Bíblica de 1998 en Cracovia, Polonia. Debía ser presentado en el contexto de una 
unidad del programa ‘Contextual Biblical Hermeneutics’ (Hermenéutica Bíblica Contextual), 
para el que serví, junto con el profesor Jeremy Punt, de la Universidad de Stellenbosch 
(Sudáfrica), como copresidente. Desde este rol, leí la propuesta presentada para consideración, 
voté directamente para su inclusión en el programa y escuché la primera presentación de la 
argumentación in situ. Lo que oí, sin embargo, fue una presentación diferente, ahora con un 
subtítulo diferente, ‘La interpretación bíblica en Latinoamérica: Crucifixión, terrorismo de 
Estado y abuso sexual’. 
Posteriormente, se publicó una versión completa de esta presentación en 1999, bajo su 
título actual, en la ahora desaparecida Union Seminary Quarterly Review1. Este estudio es 
al que llegué más tarde y, desde entonces, lo he utilizado en diversos cursos que he dado 
como un ejemplo puntual de crítica bíblica política2. Ahora, el ensayo vuelve a la vida con 
una distribución más amplia y una discusión más extensa en mente, a través de Creative 
Commons, dado lo que el autor considera su relevancia perdurable, a la luz de todo lo que 
ha ocurrido en el mundo desde su aparición inicial3. Para esta ocasión, tengo el privilegio 
de ofrecer una reflexión en tal recirculación, y lo hago, tras una relectura del argumento, no 
menos convencido que el autor sobre su continuo y agudo significado. 
Jesús como víctima del terrorismo de Estado:
Una reflexión crítica veinte años después
Fernando F. Segovia
1 David Tombs, “Crucifixion, terrorismo de Estado y abuso sexual,” Union Seminary Quarterly Review 53:1-2 (1999),  
89-109.
2 Si bien este tipo de crítica puede abarcar una serie de variaciones, tengo en mente aquí la mutua iluminación del mundo 
del lector y del mundo del texto en y a través del ámbito de la política: la asociación de figuras, eventos y escenarios de 
los textos bíblicos con figuras, eventos y escenarios en el mundo, de modo que los primeros sean vistos actualizados de 
alguna manera en los últimos y los últimos se encuentren significados de alguna manera por los primeros.
3 Creative Commons es una red global digital (creativecommons.org) que proporciona una plataforma para compartir 
conocimiento y creatividad con el objetivo de construir un “mundo más equitativo, accesible e innovador” y así 
iniciar una “nueva era” de desarrollo, crecimiento y productividad”. Lo hace proporcionando licencias de derechos de autor 
gratuitas y accesibles para que sea posible “una manera simple y estandarizada de otorgar al público el permiso para compartir 
y utilizar su trabajo creativo, en las condiciones de su elección”.
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Mi reflexión se centrará primero en la vida y el trabajo del autor y luego en el estudio mismo. 
A modo de antecedente, quiero señalar que no soy ajeno a los reinados del terror y que, 
como tal, mi compromiso es, a la vez, académico y personal. Para cuando cumplí trece años, 
en 1961, ya había experimentado, como joven ciudadano de la República de Cuba, una 
dictadura autoritaria de derecha, bajo el control de Fulgencio Batista y Zaldívar (1952-1959), 
y una de izquierda, bajo el poder de Fidel Castro Ruz (1959-2016). Del mismo modo en 
que el primero fue apuntalado por el dominio imperial de los Estados Unidos de América, 
el segundo encontró apoyo en el de la Unión de Repúblicas Socialistas Soviéticas. Ambos 
regímenes encarnaron todas las dimensiones del terrorismo de Estado esbozadas por Tombs: 
control de la población a través de una política de intimidación destinada a producir silencio 
y conformismo; represalias contra los oponentes a través de castigos físicos, incluyendo la 
ejecución; la sexualización de tal castigo con el abuso a través de la humillación y el ataque 
sexual. Más aún, lo que esas políticas y medidas revelan acerca de ambos regímenes es la 
hipermasculinidad de los poseedores del poder y, por ello, inevitablemente, también su 
hiperinseguridad.
Así las cosas, mis padres -habiendo sido partidarios del cambio revolucionario y, 
posteriormente, críticos del dogmatismo revolucionario, todos bajo el estandarte de la 
democracia socialcristiana- decidieron emigrar. Lo hicieron por su propio bienestar, 
ciertamente, porque se encontraron en un creciente peligro, pero también, y por encima de 
todo, por el bien de sus hijos, ya que no querían que continuaran viviendo en esas condiciones. 
Por ello, en un fin de semana de julio de 1961, me encontré al otro lado del Estrecho de 
Florida, lejos de mi hogar, mi gente, mi forma de vida. La vida de un refugiado, sin embargo, 
nunca termina: los recuerdos y los sentimientos, los traumas de tiempos pasados continúan, 
incluso creciendo y extendiéndose  en el después. Lo que Tombs menciona aquí con respecto a 
las décadas entre los años 60 y los 80 en América Latina, yo lo recuerdo desde mediados de la 
década de los 50 hasta principios de la década de los 60. Todo esto lo he ponderado y teorizado 
muchas veces a lo largo de los años. Esta reflexión sobre Tombs me ha llevado a hacerlo 
nuvemante, y a esto volveré al final. 
Reflexión sobre la vida y obra de David Tombs
He mencionado antes cómo Tombs significa un encuentro entre dos ámbitos de actividad: 
en el mundo académico, preocupaciones intelectuales-académicas que tienen que ver con el 
proyecto de Liberación; en el mundo en general, compromisos político-ideológicos que giran 
alrededor de la promoción de la justicia social. Esta yuxtaposición de senderos personales 
es en la que quiero explayarme con mayor detalle a modo de introducción al estudio en sí. 
Con respecto a sus actividades académicas, puedo calificar como sobresaliente su trabajo en 
la teología y hermenéutica de la Liberación. Con relación a los compromisos de vida, podría 
describir su defensa de los derechos humanos y sociales como no menos distinguida.
Empiezo con un comentario sobre su trayectoria en relación con el proyecto de Liberación. 
No puedo pensar en un mejor recuento de la aparición y desarrollo del movimiento en 
América Latina que el retratado en su volumen de 2002, Latin American Liberation Theology 
(Teología de la Liberación Latinoamericana)4. En este trabajo, escrito treinta años después 
4 David Tombs, Latin American Liberation Theology (Religion in the Americas Series 1); Boston-Leiden:  
Brill Academic Publishers, 2002.
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de la irrupción del movimiento de Liberación, Tombs ofrece un recuento ordenado—y, a la 
vez, minucioso y fluido—de sus orígenes históricos y trayectoria: primero, un resumen de la 
situación religioso-teológica en la región de 1492 a 1959, desde los tiempos de la conquista 
hasta los de la revolución; luego, cuatro décadas, desde la década de los 60 hasta la de los 90, 
de desarrollo marcado por avances y desafíos, promesas y crisis, expansiones y defensas; por 
último, un planteamiento de la pregunta fundamental, a fines del siglo, sobre si había llegado a 
su fin una era5.
Un elemento más efectivo y esclarecedor de este recuento, me parece, es la forma en que, 
década tras década y, a veces incluso quinquenio tras quinquenio, Tombs dialoga entre lo que 
está pasando en el mundo eclesial-teológico, el foco principal de atención, con  lo que sucede 
en el mundo socio-cultural como un segundo foco. Al hacerlo, proporciona, de acuerdo con 
el énfasis de la Liberación en el contexto, un incisivo recuento del movimiento en su contexto 
latinoamericano, tanto inmediato como extendido.
Asimismo, siempre he mantenido en la más alta consideración su elaboración del dónde 
y el porqué, la dinámica y la mecánica, de la hermenéutica de la Liberación en un estudio 
extendido, ‘The Hermeneutics of Liberation’ (“La hermenéutica de la Liberación”), publicado 
varios años antes, en 1995. Este trabajo formó parte de un volumen, del cual Tombs también 
sirvió como coeditor6, dedicado a exponer varias aproximaciones a la interpretación del Nuevo 
Testamento en boga a principio de siglo. Podemos ver su elaboración como una de tres puntas. 
Comienza por fundamentar esta aproximación a los textos bíblicos dentro del impulso 
religioso-teológico general de la Liberación, abordando la realidad social de la pobreza 
y la opresión en América Latina. Continúa mostrando las maneras en las que el enfoque 
compromete a leer textos así como a resultados que surgen de dicha lectura, teniendo en 
cuenta la opción preferencial y el compromiso con la liberación de los pobres y oprimidos. 
Concluye sopesando varias críticas presentadas contra tal lectura de la Biblia, tanto de círculos 
críticos como teológicos, y defendiendo su viabilidad, desde la crítica y la teología, ya sea en 
el nivel popular o de los estudiosos, centrándose en los pobres y oprimidos tanto como en los 
académicamente rigurosos, los teológicamente sensatos y los ideológocamente apropiados. 
El resultado es una presentación exhaustiva, bastante acorde con las múltiples exigencias 
del proyecto de Liberación, considerando los principios fundacionales, las herramientas 
metodológicas y las posturas ideológicas.
Continúo con un comentario sobre su trayectoria con respecto a la causa de la justicia social. 
Tres etapas de su vida profesional pueden ser delineadas en términos de nombramientos 
académicos, dados diferentes contextos y compromisos. La primera con base en Inglaterra, 
como profesor de Teología en la Universidad de Roehampton en Londres, donde enseña de 
1992 a 2001. Llega a esa posición luego de obtener una licenciatura en Teología y Filosofía del 
Trinity College de la Universidad de Oxford y una maestría en Teología Sagrada del Union 
Theological Seminary de Nueva York. Durante estos años, realizó un doctorado en Teología 
5 El resumen del estado de cosas de larga data se proporciona en el primer capítulo, ‘Poder y privilegio: 1492-1959’. El 
tratamiento por décadas se desarrolla de la siguiente manera: (a) la década de 1960, ‘Comprometiendo al mundo: 1960-
1969’; (b) la década de 1970, ‘ La opción preferencial por los pobres: 1970-1979’; (c) la década de 1980, ‘El Dios de la vida: 
1980-1989’; (d) la década de 1990, ‘Crisis de la esperanza: la década de 1990’.
6 David Tombs, “The Hermeneutics of Liberation,” en Stanley E. Porter y David Tombs, eds., Approaches to New Testament 
Study (Journal for the Study of the New Testament Supplement Series 120; Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995). 
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en el Heythrop College de la Universidad de Londres. La segunda etapa comienza con un 
traslado a la República de Irlanda como profesor de Resolución de Conflictos y Reconciliación 
en el Irish School of Ecumenics del Trinity College, Dublin. Aquí trabaja de 2001 a 2014 como 
parte de su Programa de Paz y Conflicto, con sede en Belfast, Irlanda del Norte. La tercera 
etapa comienza con un traslado a Aotearoa/Nueva Zelanda, como profesor de Teología y 
Asuntos Públicos en Howard Patterson y director del Centro de Teología y Asuntos Públicos 
de la Universidad de Otago, en Dunedin, Otago. Este centro, con sede en el Departamento 
de Religión y Teología, está afiliado a la Red Mundial de Teología Pública, una asociación de 
investigación orientada a la promoción de las contribuciones teológicas en temas públicos de 
manera global/local, especialmente aquellos que afectan a los pobres y al medio ambiente.
Las tres etapas están marcadas por la búsqueda de los derechos humanos y sociales de Tombs 
en su creciente papel como teólogo público—un crítico que trabaja en la intersección del 
ámbito religioso-teológico con el social-cultural. Durante la primera etapa, su preocupación 
se centra en las dimensiones religiosas y sociales del conflicto en el contexto de América 
Latina. El conjunto de desafíos a los que se enfrentan son los puestos en primer plano por el 
movimiento de Liberación en las turbulentas décadas de los años 60 y 80: la realidad de la 
pobreza y la opresión masiva; la lucha por la transformación de esta realidad; las respuestas 
contrarias por parte de la Iglesia y el Estado. Esta es la tarea que canaliza a través de su trabajo 
doctoral sobre la problemática de la Cristología en la Teología de la Liberación, que conduce 
a la producción de las dos obras principales mencionadas anteriormente, junto con el estudio 
que aquí se discute sobre la dinámica y la mecánica del terrorismo de Estado.
Con la segunda etapa, el enfoque se desplaza hacia temas relacionados con el conflicto 
social y religioso en el contexto de Irlanda del Norte. Se pone en primer plano un conjunto 
diferente de desafíos: la cuestión de la identidad religiosa en las sociedades divididas; la 
naturaleza del compromiso religioso con la justicia social y la relación entre religión y 
violencia. Esta tarea la emprende, de acuerdo con su nombramiento, teniendo en mente la 
paz y la reconciliación. En la tercera etapa, su interés se centra en las dimensiones religiosas 
y sociales del conflicto en el contexto de Aotearoa / Nueva Zelanda. Se presenta un nuevo 
conjunto de desafíos: el problema de la violencia familiar, la crisis del medio ambiente y 
la cuestión del abuso sexual. Esta tarea la lleva a cabo, en sintonía con su nombramiento, 
teniendo en cuenta la perspectiva teológica y la transformación social. 
Más allá de tal cambio y replanteamiento de objetivos, en respuesta a los cambios en la 
ubicación y el contexto, la continuidad de la búsqueda de la justicia social es evidente. En 
efecto, estas diversas etapas emergen no como independientes y autocontenidas, sino más 
bien como interrelacionadas y acumulativas. Se miran entre sí hacia atrás y hacia adelante, 
reteniéndose y avanzando, apropiándose y desarrollándose, en lo que ha sucedido antes, en 
nuevas direcciones. Se pueden ver excelentes ejemplos de este proceso dialógico en el retorno 
de la tercera etapa a la primera. Uno es el nuevo enfoque en la crisis del abuso sexual en general, 
que se remonta a la mezcla de violencia y sexualidad identificada en el corazón del terrorismo 
de Estado. El otro es el tema elegido para la Conferencia Inaugural en Otago, “La Teología de la 
Liberación latinoamericana y su legado de apertura”, que retoma los inicios de la trayectoria.
Quisiera concluir este relato inicial de la yuxtaposición religioso-teológica y político-
ideológica encarnada por el profesor Tombs con un comentario en su Prefacio para la presente 
recirculación de este ensayo inicial de 1998. Un recuerdo personal muestra cómo estas dos 
dimensiones de su obra se afectan entre sí de manera directa y profunda. Señalé anteriormente 
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que el documento que había aceptado para su inclusión en el programa de la Reunión 
Internacional de 1998 de la SBL no fue lo que escuché en la reunión misma. Esta recolección 
explica por qué. Tras presentar una propuesta para un documento sobre la hermenéutica de la 
Liberación, explica Tombs, lo que se presentó in situ fue un documento sobre la dispensación 
conjunta de la fuerza física y la vergüenza pública mediante la ejecución bajo la maquinaria 
del terrorismo de Estado. Este cambio de tema fue motivado directamente por un sentido 
de justicia social, provocado, a su vez, por el impacto de su investigación doctoral en ese 
momento: el conocimiento de la política de tortura y aniquilación en América Latina; leyendo 
historias individuales sobre tales prácticas, en particular la más espantosa de El Salvador; y 
notando el silencio con respecto a tales prácticas y relatos por parte de los teólogos de la 
Liberación. Tal trabajo, concluye, hizo imperativo el cambio de tema. Este comentario hace 
resaltar la concepción de Tombs del carácter y modo del teólogo público como crítico entre el 
ámbito religioso y el social.
Reflexión sobre el estudio
Paso ahora a una reflexión sobre el estudio mismo. El recuento personal proporciona un 
excelente punto de partida en este sentido. Tombs explica cómo esta investigación condujo 
a un enfoque diferente del tema de la hermenéutica bíblica en la Liberación. En lugar de 
ofrecer una visión general de tales críticas desde el principio (1968) hasta entonces (1998), 
como se pretendía originalmente, decidió centrarse en lo que yo caracterizaría como una 
problemática fundamental en la crítica: la relación entre el contexto contemporáneo de crítica 
y la interpretación de los textos.
Tombs señala cómo, como resultado de dicha investigación, llegó a la conclusión de que “el 
contexto político actual” de América Latina podría “ofrecer información sobre los textos 
bíblicos”. En consecuencia, resolvió mostrar cómo la tremendamente impactante ejecución 
pública de una trabajadora de la salud en el contexto del terrorismo de Estado en El Salvador 
a principios de la década de 1980, junto con otros innumerables casos de ejecuciones similares 
en toda América Latina durante las décadas en cuestión, podría arrojar luz sobre la crucifixión 
pública de Jesús en un contexto de terrorismo de Estado en Palestina bajo el Imperio romano.
Esta tarea la llevó a cabo de tres maneras. Para comenzar, a un nivel crítico, explora la 
posibilidad, dada la dinámica y la mecánica del terrorismo de Estado, que implicaba la tortura 
física y el abuso sexual del que Jesús también podría haber sido víctima, tanto de humillación 
sexual pública como de ataques sexuales. Además, a nivel teológico, ofrece una representación 
de Jesús, ya sea establecida o posible, como un significante de la identificación de Dios con 
las víctimas de abuso sexual, un ejemplo más de la solidaridad de Dios con los oprimidos y 
los impotentes. Al confrontar el mal del mundo, Jesús, como el Cristo, sufrió en la cruz las 
consecuencias de tal enfrentamiento, incluido el mal de la victimización sexual. Por último, 
a nivel pastoral, presenta una visión teológica de Jesús como un llamado a la sensibilidad y 
asistencia a las víctimas de abuso sexual por parte de las comunidades cristianas. 
El estudio ofrece mucho material para la reflexión. Como preámbulo, debe señalarse 
que Tombs acepta el punto crítico en cuestión: los Evangelios indican que Jesús sufrió 
humillación sexual a manos de la maquinaria del terrorismo de Estado y permiten la 
posibilidad de que tal humillación también incluya ataques sexuales. Aceptado ello, las 
implicancias teológicas como pastorales de tal descubrimiento se activan fácilmente: el trato 
sexual que recibió Jesús durante el proceso de ejecución puede funcionar como un símbolo 
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teológico de la parcialidad de Dios hacia las víctimas de violencia sexual y como una demanda 
pastoral de acción con respecto a ellas. En mi reflexión, me gustaría centrarme en el modelo 
de hacer teología seguido por Tombs y, más específicamente, en el papel de la hermenéutica 
bíblica dentro de ella.
El modelo, como es lógico, es esencialmente liberacionista. Hacer Teología de la Liberación 
implica un proceso triple7. Todo este proceso tiene en mente el fenómeno de la opresión, 
ciertamente en términos de pobreza como opresión económica, la abrumadora realidad de 
América Latina y el Caribe, pero también en términos de opresión de gran envergadura: 
género, etnia, raza. Una primera etapa, la mediación socioanalítica, exige un análisis crítico 
de la sociedad y la cultura. Su objetivo es examinar las condiciones de los oprimidos y las 
razones de tal opresión: cómo y por qué los oprimidos están oprimidos. Este paso cede ante 
la realidad tal y como se analiza. Una segunda etapa, la mediación hermenéutica, requiere un 
análisis crítico de los textos bíblicos y las tradiciones eclesiales. El objetivo aquí es conocer la 
perspectiva de la tradición cristiana, tanto bíblica como eclesiástica, sobre la opresión: dónde 
se encuentra Dios con respecto a los oprimidos. El resultado de este paso es la tradición tal y 
como se analiza. Una tercera etapa, la mediación práctica, exige un análisis crítico del proyecto 
y las estrategias a adoptar. Su objetivo es diseñar e implementar un curso de acción apropiado 
con respecto a la opresión: cómo se puede lograr la transformación para los oprimidos. Ello 
cede el paso a la acción tal y como se analiza.
El papel de la Biblia en el modelo es decididamente liberacionista también. Las tres etapas 
del proceso están estrechamente relacionadas. Por lo tanto, los hallazgos de la primera etapa, 
el mapeo de la realidad tal y como se analiza, se ponen bajo el lente de los resultados de 
la segunda etapa, el mapeo de la tradición tal y como se analiza. Al hacerlo, el proceso busca 
la comprensión y la iluminación de las fuentes de la tradición cristiana, sobre todo de los 
textos bíblicos. Del mismo modo, los resultados de la segunda etapa, el mapeo de la tradición 
tal y como se analiza, se utilizan como base hacia la transformación de los resultados de la 
primera etapa, el mapeo de la sociedad tal y como se analiza, de acuerdo con los hallazgos de 
la tercera etapa, el mapeo de la acción tal y como se analiza. Al hacerlo, el proceso se basa en 
la orientación y la dirección de la tradición cristiana, de nuevo principalmente en los textos 
bíblicos. En el núcleo del proceso, por lo tanto, se encuentra la tradición teológico-religiosa, 
con especial énfasis en la Biblia.
En el presente estudio no solo están las tres etapas del proceso en funcionamiento, sino que 
también se presta la mayor atención al paso central, hermenéutico. En efecto, por lo tanto, lo 
que revela el estudio es un ejercicio clásico en la Teología y la hermenéutica de la Liberación 
por parte de Tombs. Al mismo tiempo, cada etapa revela interesantes variaciones.
La primera etapa, la mediación socioanalítica, está bien representada en el estudio. El análisis 
crítico de la sociedad y la cultura tiene que ver con la trayectoria política de América Latina 
y el Caribe desde los años sesenta hasta los ochenta. Esto se hace explícito en la introducción: 
el escenario político en cuestión es el del “terrorismo de Estado” como lo ejercen muchos 
regímenes en todo el continente. La maquinaria del terrorismo de Estado, que a menudo condujo 
a la ejecución de las víctimas, involucró el uso de la fuerza física y el abuso sexual, la aplicación 
de la tortura física y la dispensación de humillación y ataques sexuales. Su objetivo era inculcar 
7 Leonardo Boff y Clodovis Boff ofrecen una breve presentación del método, Introduciendo la Teología de la 
Liberación (traducción: Paul Burns; Maryknoll: Orbis Books, 2008 [portugués original, 1986], 22-42 (Capítulo 3: “Cómo 
se hace la Liberación”).
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un sentimiento de miedo y promover una actitud de fatalismo entre la población. El cuerpo 
principal del estudio proporciona una descripción detallada de la dinámica y la mecánica de 
esta maquinaria, basándose en una variedad de fuentes: tratados académicos de los sistemas 
del terror, informes finales de las comisiones investigadoras oficiales e historias de o sobre sus 
víctimas. Este análisis crítico es exhaustivo: lo que el terrorismo de Estado implicaba y acarrea 
está bien investigado y delineado.
Al mismo tiempo, debe notarse un movimiento inusual en este primer paso. Al tratar sobre 
América Latina y el Caribe, Tombs no está analizando su propio contexto social y cultural. 
Lo que él aborda es el marco político detrás de su área de investigación, no el suyo como 
investigador. Esta variación me parece totalmente apropiada y productiva. No hay razón 
para que un crítico se limite a su propio contexto, siempre que se involucre en el análisis de 
cualquier contexto en cuestión. De hecho, en mi opinión, eso es precisamente lo que debería 
hacer la crítica. De este modo, se afirman debidamente las preocupaciones y los compromisos 
universales de la crítica, siempre con un sentido de justicia y con un ojo en los excluidos 
o marginados. Eso es lo que Tombs hace aquí, ejerciendo el papel de teólogo público e 
invocando el modelo de reflexión liberacionista al hacerlo. 
La segunda etapa, la mediación hermenéutica, también está muy bien lograda en el estudio. El 
análisis crítico de los textos bíblicos, realizado en el cuerpo principal, se desarrolla en 
dos direcciones. Primero, se enfoca en su contexto: el escenario de terrorismo de Estado 
representado por el Imperio romano en el primer siglo. El proceso que lleva a la ejecución de 
las víctimas, con los elementos que lo acompañan de fuerza física y abuso sexual, se pone en 
primer plano, prestando mucha atención a la humillación y los ataques sexuales. Asimismo, 
se afirma el objetivo de controlar y crear temor en la población. Dichas prácticas están bien 
delineadas sobre la base de fuentes secundarias y primarias, con especial énfasis en evidencias 
de Palestina. En segundo lugar, el análisis se centra en los textos mismos: las narraciones de la 
pasión en los Evangelios. Tales prácticas están bien delineadas en los relatos de la crucifixión 
de Jesús, con un énfasis especial en los signos de abuso sexual con respecto a la persona de 
Jesús. Tal giro de acontecimientos se presenta como algo no establecido definitivamente, como 
en el caso de la humillación sexual, sino como totalmente posible dadas las circunstancias. Este 
análisis crítico es agudo: el ejercicio comparativo muestra que se puede aprender mucho 
sobre el antiguo escenario del terrorismo de Estado en el Imperio romano del primer siglo a 
partir del escenario moderno del Estado de terror en América Latina y, por lo tanto, sobre la 
crucifixión de Jesús a partir de la ejecución de las víctimas contemporáneas. 
Una vez más, sin embargo, debe observarse una variación inusual en esta segunda etapa. En 
las comparaciones que involucran el mundo del lector y el mundo de la Biblia, el flujo 
es generalmente desde la antigüedad al presente, por lo que la claridad sobre la realidad 
contemporánea es vista y proporcionada por la Palabra de Dios. Aquí, sin embargo, 
el flujo es decididamente desde el presente a la antigüedad, recurriendo a la realidad 
cotidiana para una mayor claridad de la Palabra de Dios. Tal movimiento me parece 
completamente válido y fructífero también. Se proporciona una doble fundamentación en 
la introducción. Epistemológicamente, se argumenta que las suposiciones hechas sobre los 
contextos originales de los textos son a menudo extraídos, consciente o inconscientemente, del 
contexto actual de los lectores. Dicho puente, en otras palabras, es inevitable. Teológicamente, 
se añade que los enfoques contextuales de la hermenéutica bíblica sostienen que el 
compromiso con el contexto actual arroja luz sobre el contexto del pasado bíblico. Dicho 
puente, en otras palabras, se considera establecido y revelador. 
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No podría estar más de acuerdo. Si uno ve a la sociedad y la cultura en términos de conflicto, 
generado y mantenido por formaciones y relaciones de poder desiguales en todos los niveles 
de acción y en todos los ejes de identidad, entonces no hay razón por la que no se pueda 
juntar en una conversación crítica, a través de períodos históricos y marcos socioculturales, 
escenarios de conflicto similares para propósitos comparativos, con mutua iluminación y 
evaluación en mente. Dicha unión puede llevarse a cabo a un nivel de estudio académico o a 
un nivel popular instintivo. Ella puede llevarse a cabo en cualquier dirección o en ambas.
En este estudio, el punto de comparación entre el pasado romano y el presente 
latinoamericano tiene que ver con el ámbito de la (geo)política de Estado en términos de 
las relaciones dadas entre gobernantes y súbditos. Tales relaciones revelan el conflicto en su 
núcleo: la imposición del terrorismo de Estado, los efectos del terror desatado en las mentes 
y cuerpos de la población, la maquinaria del terror desplegada en la ejecución de las víctimas 
y el recurso al abuso sexual en las ejecuciones de víctimas. En mi opinión, por lo tanto, 
la crítica debería de ocuparse en ver tales comparaciones a través del tiempo y el espacio, 
independientemente de su dirección. De nuevo, las preocupaciones y los compromisos 
universales de la crítica, su sentido de justicia y su inclinación hacia los excluidos o 
marginados se activan debidamente. Esto es lo que hace Tombs aquí, desplegando el modelo 
de reflexión liberacionista en su papel de teólogo público: desde el presente al pasado, solo 
para volver al presente, como lo muestra la tercera etapa. 
La tercera etapa, la mediación práctica, es la menos desarrollada. El análisis crítico del 
proyecto y las estrategias se prevé, pero no se lleva a la práctica. El principal objeto de 
atención del estudio, más allá de su investigación y comparación entre escenarios de 
terror y ejecución de víctimas en el Imperio romano de principios del primer siglo y en la 
América Latina de finales del siglo XX, es el elemento de abuso sexual en tales ejecuciones 
a través de la sexualización de las víctimas. En el núcleo de esta preocupación existe 
una preocupación primordial con respecto a la figura de Jesús: ¿podría él también haber 
sido una víctima no solo de humillación sexual sino también de un ataque sexual? Es una 
posibilidad descrita como “muy perturbadora” y “profundamente angustiante”. A esta 
posibilidad también se le da un giro constructivo, no por el bien de la información y 
la precisión histórica, sino por el propósito de la apropiación teológica y pastoral. La 
introducción y la conclusión traen esto a primer plano.
Dicha apropiación positiva tiene en cuenta el contexto sociocultural del abuso sexual y 
sus víctimas. Esto, sin duda, comprende a las víctimas del abuso, a muchas mujeres, niños 
y hombres, en manos del terrorismo de Estado en toda América Latina. Sin embargo, 
también abarca a todas las víctimas de abuso en todas partes, en todos los lugares y en todo 
momento. Desde una perspectiva teológica, el abuso sexual de Jesús, ya sea como realidad o 
como posibilidad, es apropiado como el significante de la identificación de Dios, a través de 
la persona de Cristo, con otra dimensión del abuso de poder en la sociedad y la cultura. Más 
allá de los hambrientos y los sedientos, los forasteros y los desnudos, los enfermos y los 
presos, tal identificación se extiende no solo a las víctimas de la tortura, no solo a las víctimas 
de la humillación sexual, sino también a las víctimas de ataques sexuales. Tal apropiación 
revela la solidaridad de Dios con todos los pobres y oprimidos, y en este caso con una forma 
de opresión que Jesús mismo pudo haber sufrido e incluso llevado a la muerte. Desde una 
perspectiva pastoral, el abuso sexual de Jesús, ya sea real o imaginable, es apropiado, dada su 
importancia teológica, como una fuente de curación para los abusados hacia la restauración de 
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la dignidad y la autoestima, y  una demanda de sensibilidad por parte de los cristianos hacia la 
comprensión y ayuda de quienes viven con este estigma.
Tales reflexiones ponen de manifiesto la dimensión teológico-religiosa del modelo 
liberacionista de la hermenéutica. La liberación tradicionalmente se ha suscrito a una 
visión exaltada de la Biblia como la Palabra de Dios. Esto se aplica a todos los componentes 
esenciales que rodean el concepto de la Palabra de Dios: revelación, la Biblia transmite el 
mensaje de Dios al mundo; inspiración: la Biblia lo hace como inspirada por Dios a través del 
Espíritu Santo; y la autoridad: la Biblia lo hace de manera normativa, más allá de cualquier 
tipo de crítica. Aunque no es explícito en el estudio, sin embargo, tal postura es claramente 
dejada en evidencia, sobre todo con respecto al carácter revelador del texto. Por lo tanto, para 
Tombs, el posible o real abuso sexual contra Jesús dentro de los confines del pretorio es un 
mensaje de Dios al mundo. Este mensaje es uno de liberación: la identificación y solidaridad 
de Dios, a través de la “encarnación completa” de Jesús el Cristo “en la historia humana”, con 
una enseñanza específica para los indefensos, los abusados  sexualmente. Este análisis crítico 
es limitado: los principios para la apropiación teológica y pastoral están bien enunciados, pero 
sus canales o medios reales de implementación aún no se han elaborado.
Una vez más, debe notarse un movimiento inusual en esta tercera etapa. Tombs va más 
allá del ámbito de América Latina y el Caribe y, de hecho, más allá de cualquier escenario 
de terrorismo de Estado, al considerar que la teoría y las apropiaciones de su estudio son 
relevantes para todas las víctimas de abuso sexual. Esta variación me parece totalmente 
apropiada y productiva también. No hay ninguna razón por la que las resoluciones prácticas 
para un contexto particular no se consideren relevantes para otros, siempre que dichas 
aplicaciones estén bien enfocadas y ponderadas. Por el contrario, tales transferencias y 
adaptaciones pertenecen, en mi opinión, a la tarea de la crítica. Sin duda, en algún momento, 
un análisis crítico del abuso sexual en cuestión, especialmente fuera de los parámetros 
del terrorismo de Estado (así como en el ámbito de la familia o la Iglesia, por ejemplo), sería 
apropiado. En tales amplificaciones, las preocupaciones y los compromisos universales de la 
crítica serían, una vez más, debidamente afirmados, de acuerdo con su sentido de la justicia y 
su opción por los excluidos o marginados. Esto es lo que hace Tombs aquí, asumiendo su papel 
como teólogo público y recurriendo al modelo de reflexión liberacionista.
Comentarios finales
Quisiera concluir esta doble reflexión mía regresando al prefacio de Tombs. Recurrí a él antes, 
al final de la reflexión sobre su vida y obra, para mostrar la estrecha relación que existe entre 
sus preocupaciones intelectuales y académicas y sus compromisos político-ideológicos. Esta 
relación ejemplificaba, argumenté, su concepción del teólogo público como crítico en la 
intersección del ámbito público con el religioso. Recurro ahora a él, al final de la reflexión 
sobre su estudio, para enfatizar su convicción, como teólogo público, sobre su relevancia 
actual, y por lo tanto, la necesidad de una consideración y discusión renovadas y más amplias. 
Dicha convicción recuerda y reafirma la tercera etapa del análisis liberacionista desplegado: la 
extensión del contexto del abuso sexual más allá de los límites del terrorismo de Estado en la 
América Latina desde los años sesenta hasta los ochenta.
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En efecto, Tombs nombra tres contextos distintivos de abuso sexual desde la publicación del 
estudio. El primero sigue el escenario del terrorismo de Estado, pero ahora con referencia a 
Oriente Medio, en particular a la Segunda Guerra del Golfo (2003-2011), en la que Estados 
Unidos se involucró en prácticas sostenidas de tortura física y abuso sexual de los presos, como 
revelado en, pero de ninguna manera limitado, a la exposición del escándalo de la prisión 
de Abu Ghraib. El segundo se traslada al escenario religioso-eclesial de abuso sexual dentro 
del contexto institucional de la Iglesia católica romana, descubierto, en forma creciente y 
aparentemente interminable, en todo el mundo. El tercero contempla el escenario sociocultural 
de acoso sexual y abuso de mujeres que pasó a primer plano, en círculos cada vez más amplios y 
con una ferocidad cada vez mayor, con la aparición del movimiento #MeToo en 2017.
Ante tal desarrollo de eventos desde 1998, la visión y el compromiso de Tombs como teólogo 
público regresa a su estudio sobre Jesús como víctima del terrorismo de Estado como una 
forma de actualizar y ampliar su importancia. Para todas las víctimas de abuso sexual, dentro 
y más allá de los parámetros del terrorismo de Estado, en América Latina o en cualquier 
otro lugar, la figura de Jesús como una víctima real o posible de abuso similar durante su 
proceso de ejecución se considera, tanto teológica como pastoralmente, con ramificaciones 
de gran alcance y amplia gama. Tal figura puede ser movilizada fácilmente hacia el proyecto 
de Liberación. Así, entre los pobres y los oprimidos, Dios está, a través de Jesús, con todos 
aquellos que han sufrido la violencia y encarnan el trauma del abuso sexual. En consecuencia, 
todas las comunidades cristianas, como seguidoras de Jesús e hijos de Dios, deben mostrarse 
eficaz y prontamente solidarias con tales víctimas.
Para Tombs, el camino por andar es claro. Entre los proyectos que se realizarán en el Centro 
de Teología y Asuntos Públicos se encuentra el mencionado en el prefacio, para el cual se 
desempeña como director: ‘When Did We See You Naked?’ (¿Cuándo te vimos desnudo?”). 
La declaración del proyecto lo presenta de la siguiente manera: “¿Cómo pueden las iglesias y 
sus agencias ofrecer una respuesta apropiada y efectiva a la violencia sexual en sus diferentes 
formas?”8. Por mi parte, me corresponde hacer dos comentarios. Primero que todo, estoy muy 
feliz y agradecido de haber contribuído de esta pequeña manera a esta particular y apremiante 
dimensión de la opresión en el mundo. Es algo que debe tenerse en cuenta en todo momento y 
que este estudio me ha traído de una manera directa y consecuente. Además, tal conciencia me 
lleva a ampliar el papel de la crítica, un punto que he planteado en el curso de esta reflexión 
con respecto a las desviaciones de Tombs del modelo liberacionista. Ahora deseo hacer esto 
en términos de mi propia concepción y formulación de la voz y el papel de un crítico. Para 
esto, entonces, vuelvo a mi comentario en la introducción con respecto a mi relación con las 
esferas del terror desde mis primeros años y mi compromiso, a la vez académico y personal, 
con este estudio.
Esa temprana experiencia me llevó a temer a toda autoridad, a temer represalias tanto de la 
derecha como de la izquierda. Con el tiempo, tal temor se convirtió en una actitud de sospecha 
y cuestionamiento con respecto a toda autoridad, tanto de la derecha como de la izquierda. 
Esa experiencia también tenía que ver con la migración, un camino de desasentamiento y 
reasentamiento, llevándome a un encierro etnicista y a la marginación. Con el tiempo, esa 
8 Consulte la declaración de la Introducción del proyecto en https://www.otago.ac.nz/ctpi/projects/2018/otago675463.html
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otredad se convirtió en un modo de autoconstrucción y autodirección. En ambos sentidos, 
lo que había comenzado en un ambiente de terror y desplazamiento terminó en liberación, la 
cual condujo, gradualmente, a un sentido de crítica que abarca a toda la sociedad y la cultura, 
tanto local como globalmente, histórica como actualmente, siempre con un sentido de justicia 
y una inclinación hacia situaciones e individuos exentos de ella. Desde una crítica bíblica, 
trabajar dentro de los límites de un campo de estudios me convirtió en un crítico abierto e 
involucrado con el mundo, como lo conceptualizan los estudios intelectuales9.
El movimiento y el proyecto de Liberación demostraron ser enormemente instrumentales 
en la teorización y canalización de esa visión de mi papel como crítico. Es un rol que no 
se diferencia en nada de lo que Tombs denomina, para sí mismo, como teólogo público. 
Yo prefiero el término crítico, en la medida que va más allá de la distinción de lo religioso 
y lo público. En cualquier caso, no estamos lejos en absoluto en cuanto a las respectivas 
concepciones que tenemos de nuestras tareas. Tal como lo definió un crítico, este estudio 
en particular me ha hecho muy consciente de las políticas y las prácticas, las consecuencias 
y los traumas de la sexualización no solo en las circunstancias que se circunscriben a los 
ámbitos del terror, sino más allá de esos parámetros. Por tal contribución y expansión de 
mis horizontes críticos estoy, nuevamente, muy agradecido al profesor Tombs. Esto es 
especialmente así porque, como lo señala en el prefacio, tales escenarios de acoso y abuso 
sexual parecen multiplicarse a diario en todos los segmentos de la sociedad y la cultura. 
La respuesta del profesor Tombs a este respecto me parece acertada: un teólogo público lucha 
de la manera en que puede, y Tombs lo hace por medio de la recirculación de su estudio 
anterior y el lanzamiento de un gran proyecto para el Centro. En este empeño, una vez más, 
estoy muy feliz de ser de ayuda, por pequeña que sea, ya que tal opresión exige justicia y 
una inclinación hacia las víctimas, y esto lo concedo y apoyo de buena gana y de manera 
inmediata como crítico intelectual. Al final, por lo tanto, es la Liberación la que nos ha unido 
desde diferentes aspectos y distintos orígenes.
9 Sobre la visión y la misión de la crítica, consulte mi discurso presidencial ante la Sociedad de Literatura Bíblica, ‘Crítica 
en tiempos críticos: reflexión sobre la visión y la misión’, JBL134 (2015) 6-29. 
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